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مقدمة المحقّق 
إن الحم له تمده « انميت ونتنعفره ا ونعود باه من شور انف 
ومن سیّتات آعټالنا هن نېده الله فلا مضت له » ومن یتال قلا هادي له 
شید أن ل3ل إلا الله واجدة لا شريك له ونشهد أن خمدأعبده ورالرة. 
اا ان اموا انوا آله ی تقایي ولد موی إل راثم شت 4 [ ل عمران: ]٠۰۲‏ 
کا الاس افوا ریم ری ھک یں فی ویو وکا نا روجا ویک نیا رکا کت 
ونا واوا الہ لی ما لون ہی لاام و کہ کان یکم ریا 4 7 اسه ع ا 
ای نئو انی اک ووتو سر شیع کم اتد ہنیز کې ڈوک اون پیم اھ 
ورسوله, قد فار فوا عَظِيسًا €[ الأحزاب: ۷١-۷٠١‏ ] . 
اللهم رب جبریل ومیکائیل وإسرافيل ٠‏ فاطر البماوات والأرض » عال 
خيب والشهادة ء أت تجكم بين عبادك في کانوا فيه بختلفون » اهن لا اختلف فيه 
من الح يإذنك» انك تهدي من تشاء إلى صراط مستقيم. 
وبعد! فإن التصوّف عنوان للاحياة الروحية الإسلامية» أو هو الجانب 
العاطفيّ من الاسلام ٠‏ أو هو فقه تزكية التفس واكتساب الكمال الأخلاقن » ك 
یری کثیرون. وهو بوجه عام فلسفة حياة وطريقة معينة في السلوك يتّخذها 
الإنسان لتحقيق كاله الأخلاقي وعرفانه بالحقيقة وسعادته الروحية. وهو 
4 غل أيه حال - ظاهرة ثقافية اجتاعية روجية » لدت في عالنا الاسلامي 


ا 


o 
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في مطلع قيام الحضارة الإسلامية » ولا تزال تعيش في هذا العام حتى الوقت 
ا لحاضر» وتؤدّي وظائف متضادة تختلف في تقديرها كلمة الباحثين » ولكنهم 
مون غل اها وشعة تانر ها. 

وفظرة الانسان ما تعلقت پال ابأو خدعتها الآمال الکڑاي _ 
EE AE Sei‏ الال : 
E‏ مون والارض مل ورو کرو و ا ليصا ف اة 


الجا O Fa‏ م سے و 7 د 
کا کوک ۾ دري وقد من شجرو مرڪ زيتونو لاشرفةٍ ولا عربيَةٍ كاد 


و 4 م ر a‏ س 2 


ا PE‏ یه ان نور علل نور هری الله شور من شا وضرب الله 
الام للا واه یکل شىء علب [ النرر: .]۴١‏ 

قال ابن تيمية : «النوزان نور الفطرة في القلب» ونور الوحيالمنزل 
على الانبياء“'. وعنها يقول ابن عطاء الله : «نور مستودع في القلوب > مدده من 
النور الوارد من خزائن الغيوب». 

الإإنسان لا غنى له عن ربه » واللإنسانية لاغنى ها عن الدين › والدين 
لا قوام له بدون الحبٌ والخشية. ومن هنا كانت حخاجتنا إلى هؤلاء العشاق 
العأرفين » خرنة أسرار العشق الذين يشعلون زيت الفطرة .بايا القلوب › 


فيحُرق يبه كل الأوهام الصغرة ويول الانسان من جديد: 


1 ابن القَيّم : التقسير القَيم -سورة النور 
: حکم ابن عطاء الله > ص Af‏ 


وما أصدق كلات أبن اليم : 
في القلب شعت لا مه ”إلا الإقبال عل ال 
وفيه وحشة لا يزيلها إلاالاأنش بالله. 
وفيه حزن لايُذهبه إلا السشروز بمعرفته وضدق معاملته: 
وفيه قلق لا يُسكنه إلا الاجتماع عليه والفرار إليه. 
وفيه نيران حسّراتٍ لا بُطفعها إلا الرضا بأمره ونهيه وقضائهء 
ومعانقة الصر على ذلك إلى وقت لقائه. 
وفيه فاقة لا يَسُدَّها إلا عبته والإنابة إلبه ودوام ذكره وصدق الإخلاص له. 


ولو أعطي الدنيا وما فبهاء م تسد تلك الفاقة أيداً". 


والتصوف نوعان : أحدهما ديني ء والآخر فلسفي. فالتصوف الديني 
ظاهرة مشتركة بين الأديان جميعاً > سواء في ذلك الأديان السهاويّة والأديان 
الشرقية القديمة '. والتصوف الفلسفيّ قديم كذلك. وقد عرف في _الشرق » 
وي التراث,الفلسفي اونا ٬حيك‏ ظهر ذهب الرواقيين ٠‏ وفي أوربا ق 


سس 
: مدارج السالکین ۳ / ٠١٤١‏ 


في اند هنال فقراء اتود تون بالنانخة الروحة اهتماما بالا وججنجون إلي تغذيب الجسند من أجل ترقية 
الروج وتصفيتها بزعمهم » وكذلك في المسيحيةء ولا ساني نظام الرهيانية ء وفي فارس كان هناك مذهب ماني» 


وي بلاد أخري كثررة ظهرت النزعات الروحية المتطرفة على خساب الناحية المجحسديّة أو المادبة. 
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عصرّيها الوسيط والحديث. ولم يخل العصر الحاضر عن فلاسفة أوربّيين ذوي 
نزعة صوفية » مثل برادلي في إنجلترا » وبرجسون في فرنسا. 

وكان التصوف الدينيّ يمتزج أحياناً بالفلسبفة »٠ك‏ هو إالشأن عند بعض 
صوفية المسيحية والإسلام. وكذلك كان بحدث امتزاج أحيانعند فيلسوف من 
الفلاسفة بين النزعة العقلية والنزعة الصوفية .فقد لاحظ إرتراند رَسل في بحث 
له عنوانه «التصوف والمنطق» ٥(‏ اوها 3۸۵ 5أ6ناM5)‏ أن من القلاشفة من أمكنه 
الجمع بين النزعة الصوفية والنزعة العلمية » ورآى ف ذلك الجمع او الو 
بين التزعتين » سموا فكريا جل من أصحابة فلاسقة با معنى الصحيح. فيقول 
ما نصّه : «إن أعظم الرجال الذين كانوا فلاسفة ٠‏ شلعروا بالحانجة إلى كل من 
العلم والتصوّف» إذ «العاطفة الضوفيّة هي الملهم الأعظم ما يكون 
لادان 5اش ا رس آمشلة ڑل الاد فة فیدر م فاا الط 
وبارمیندس . 
الخصائص العامة للتصوف 

وقد خاول بعض الباحثين المحدثين أن بحدّدوا الخصائص العامة المشتركة 
بين آنواع التصوف المختلفة » وهن هؤلاء عالم النفس الأمريكي وليم جيمس › 
فقد ذهب إلى ن آحوال التصوف تتميز بأريع خصائص؟: 
Î Russel (B.): Mysticišhî and Logic, Selected Papers. The Modern Library. New York,‏ 

1927, P.16, 26-55. 


° famês (W.): The Varieties of Religious Experience, Modern Library, Mac Millan, 
london, 1935. P. 371-372. 
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.١‏ أنها أحوال إدراكيّة (٥ناهه٠)‏ إذ تبدو لأصحاما على أنها معرفة › وأنه بكشف 

هم فيها عن حقيقة موضوغية » وأنها بمثابة 'الإلهامات (١0اةا۷6٠٠)‏ » وليست من 

قبيل المعرفة البرهانية. 

1. وهي أيضا أحوال لا يمكن وصفها أو التغبير عنها («اااطة#ه١) ٠‏ لأنها أحوال 

وجدانية (و”اه6! أ sماةاء)‏ > وما كان كذلك يصعب نقل مضمونه للغير في 

صورة لفظية دقيقة. 

۳. وهو بعد ذلك أحوال سر يعة الزوال y(‏ "ةا ةا) » آي لا تستمز مع الصوف 

لمدة طويلة » ولكن آثرها ثابت في ذاكرة ضاحبها على وجه مَا. 

.٤‏ وهي أخيراً أحوال سالبة (لاااووهم) » من حيث أن الإنسان لا محدثها بإرادته ء 

إذ هو في تجربته الصوفية يبدو ك] لو كان خاضعا لمَوة خارجيّة عليا تسيطر عليه. 
وهناك باحث آخر» هو بيوك «(R.M.Bucke)‏ 3د سبع خصائص لأحوال 

التصوف› وهي : | 

2 النور الباطني الذاٍ (۸1واا ۷۵نا مزطنء ۲ط ) ۲, السمو الأخلاقيٰ ) moral elevation‏ ( 


(sense of immortality) sgl gc . £ (intellectual illuminati0¬) lقژتعلdl الإشر اق‎ .۳ 
(loss of fear of dea) فقدان الخوف من الوت‎ .ه٥‎ 
(suddenness) ةأجlفئhl‎ .¥ (655 0f 56s 0 s1 "( فقدان الشعور بالذنب‎ . 


ويمكننا القول بأن هذه الخصائص العامة التي ذكرها كل من جيمس 
وبيوك للتصوف موجودة ي معظم أنواعه ولکتها ليست شاملة. فهناك 


” Stace: Mysticism and Philosophy, Mac Millan, London, 1961, P.44. 
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خصائص أخرى لا تقل في أهمَيتها عن تلك التي ذكراها»٠كالشعور‏ بالطمأنينة 
أو سعادة النفس أو الرضا » والشعور بالفناء الام في الحقيقة المطلقة » والشعور 
بتجاوز المكان والزمان» وغير ذلك غا نجده لدى الصوفية: 

على أن ثمَةَ حاولة أخرى لحصر الخصائص الفلسفية للتصرَّف نجدها عند 
برتزاند رل .ذلك أن زر سل قد انتهن رمن تجليله الأجوال:التصوفا إل القول 
بأن أربع خصائص تيز فلسفة التصوّف عن غيرها من الفلسفات في كل 
العصور وف كل أنحاء العا م » وهي*: 
أوّلاً : الاعتقاد في الكشف («0نانناه) أو البصيرة 9۸0اوها) منهجاً فى المعرفة > مقابلاً 
للمعرفة التحايلية الاستدلالية. 
ثانياً : الاعتقاد في الوحدة (الوجودية) ورفض التضاد والقسمة أياً كانت صورها. 
ثالا : انكار حقيقة الزمان. 
رابعاً : الاعتقاد أن الشرَّ عض شىء ظاهري ووهم مترتّب على القسمة والتضاد 
الذين يحكم بها العقل التجلين. 

ويرى التفتازاني" أن للتصوف بوجه عام » مس خصائص نفسية 
وابستمولوجِيَّة» يري أنها أكشإانطباقا على ختلف أنواع التصوف »وهي : 


® Mysticism and Logic, P.28-55 
ص ۷ وما بعدها.‎ ٠م‎ ۱۹۷٦ بو الوفا التفتازاني: مدخل إل التصوف الاسلامي 6 دار ألْقَاأفة )( القاهرة‎ 9 
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.١‏ الترقي الأخلاقي : فكل تضوف له قيّم أخلاقية معينة اويدف إلى تضفية 
التفسن من أجل الرضتوؤل إلى ححقيق هذة القيلم.» وهذا ر يستتبع بالضرورة 
ی ا 
۲. الفناء في الحقيقة االمطلقة : وهو أمر يمز التصوف بمعناه الاصطلاحيَ 
الدقيق. والمقصود بالفناء هو أن يصل الصوق من رياضاته إل حالةانفسية معثنة 
لا يعد بشع إمعها بذاته أو آنه كيشعز إبقائة مم خفيقةأمنمى مطلمة* 
وآنة قد فني ت إرادته:في.إرادة المطلق. وهنا قد ينطلق يعض الصوفية إل القول 
بالاتحاد بهذه الحقيقة» أو أنها حلت فيهم» أو أن الوجود واحد لا كثرة فيه بوجه 
ما. وقد لاء ينطلق بعضهم إلى القول بمثل هذه الآراء في الاتاد أو الحلوال أو 
وحدة الوجودهوإنا يعودون من فنائهم إلى إثبات الإثنيئية أو الكثرة ف الوجود. 
وعلل هذا تكون خاصة الغناء منطبقة على صوفية الوخدة وغيرهم من 
الصرفية الذين ليقو لوا اء 
٦‏ 8 العرفان الذوقي المباشر: وهو معيار ابستمولو جي دقیق د يمير التصوف عن 
2 من الفلسفات.فإذا كان الإنسان يعمد إلى اصطناع مناهح العقل في فلسفته 
لإدراك الحقيقة فهو فيلسوف .أا إذا كان يؤمن بأن. وراء إدراكات الخ 
واستدلال العقل منهيجاً آخراللطعرفة بالحقيقة يميه كشقا أو ذوقا أو ها شاه 
ذلك من التسميات ٠‏ فهو قي هذه الحالة صوق بالمعنى الدقيق للكلفة: وهذا 


هي الله عند صوافية اللسالمين أو الكلمة 6305] عند صوفية المسيحيين أو برها ف التصوف آلبرهمي ٠‏ وهكذا. 


10 سے سا 
الكشف الذي يذهب إليه الصوفية رهي أو آنّ »فهو سريع الزوال » وهو 
| شىء بالومضة السريعة المغاجئة. 

.٤‏ الطمأنينة أو السعادة : وهي خاصية مميّزة لكل أنواع التصوّف. ذلك أن 
التصوف يدف إلى قهر دواعي شهوات البدن أو ضنبظها > وإحداٿ نوع من 
التوافق النفسى عند الصو >.وهذا من شأنه أن مجعل الصو متحزراً من كل 
افم ار اغا بوا نة ا راو ا ن بدا ن 
أشاز الضوفية كذلك :إلى أن الفناء اف المطلق والمعرفة به بحدثان فى نفش الإنسان 
سعادة لا تو صف. 

ه. الرمزيّة في التغبير: ونعني بالرمزيّة هنا أن لعبارات الصوفية عادةً معنيّين : 
أحدهما يشتفاد من ظاهر الألفاظ . والآخز بالتحليل والتعمَق. وهذا المعنى 
الأخير يكاد يستغلق تماما على من ليس بصوفي. وصعوبة فهم كلام الصوفية أو 
إدراك مراميهم» راجع إلى آن التصوف حالات وجدانية خاصة يصعب التعبير 
عنها بألفاظ اللغةء وليست شيئ مشت ركا بين الناس جيغاً. ولكل صوف ظريقة 
معيّنة في التعبيز عن حالاته. .فالتضرّف إذن خبرة ذاتية (۷6ناءةزاا8). وهذا مجعل 
من التصوّف شيا قريباً من بالفنٌ» خطئؤصاً وأن أصحابه,يعتمدون ى وصف 
أحواهم على الاستبطان الذاتي (6ن05661تا١ا)‏ أساساً » ويلجأون في تعبيرها عن 
هذه الحالات إلى أسلوب الرمز »بوذلك لخفاء أذواقهم عمّن ليس أهلاً ها. ولذا 


نجد بعض صوفية الإأسلام يقولون : «إن عدد الطرق إلى الله بعدد الانفس» › 


ر 
تأكيدا منهم على الفروق الفردية بين الصوفيةء واستحالة مطابقة تجربة لتجربة 
أخرى في ميدان التصوّف. وأيّ فلسفة هذا شأنها يصعب فهمها على الغير» ومن 
هنا توصف بأنها رمزية. 

وهذه الخصائص الخمس إن تصدق بالنسبة لأ تصوّف في ,صورته 
الناضجة أو الكاملة. إذ التصوف في أي حضارة قد يمر بمراحل ختلفة من 
التطور » وعندئذ قد تنطبق بعض تلك الخصائص على بعض هذه المراحل دون 
البعض الآخر. 
مفهوم التصوف 2 الإسلام ونشأته 
مر التصوف في الاسلام بمراحل متعددة » وتواردت عليه ظروف 
ختلفة ‏ واتخذ تبعاً لكل مرحلة ووفقَاً لا مر به من ظروف مفاهيم متعددة. 
ولكن يظل هناك أساس واحد للتصوف لا حلاف غليه » وهو أنه أخلاقات 
مستمَّدة من الإسلام. ولعل هذا هو ما أشار اليه ابن القيّم في «مدارج 
السالكين» قائلا: «واجتمعت كلمة الناطقين في هذا العلم على أن التصوّف هو 
الخلىا. وعبر عه الكنان بقوله : «التصوف خلق » فمن زاد عليك فی الخلق زاد 
عليك في الصفاء؟. ويروي السراج عن خمد الجحريري : التصوّف «هو الدخول في 
کل حل سني » والخروج من کل حلق دني؛. وروی ابن تيمية عن بعضهم » 
يتسب لاشتري : #الرة أ 0 ا من الفكر » راستوى عند 
الذهب والححر». 
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اصرف إذن ی اشا ای وهو بهذا الاعتبار روح الإسلام. لأن 
أحکام الإشلام كلها مردودة إلى ساس آخلاقي » سواء منها الإيمان بالته تعالى 
وبوحدانيته أو بعبادات الاسلام أو معاملاته. فهي ما م تقم على ساس أخلاقي 
لا يكون ها قيمة أو فائدة » ولا تكون مقبؤلة عند الله. فجوهر الدين هو ' 
الأخلاق» ولعلك تدرك بعد هذا عمق المعنى فى قوله تعالى مخاطباً الرسول : 
# وإنك لعل حل عظيم 14 الل ؛] وفي قوله کل :إنما بعثت لام مكارم الأخلاق». 
إن الاسلام حين يدعو إلى جهاد النفس ‏ وذلك بتحليتها عن مذموم 
الأخلاق وتحليتها بأضدادها من الأخلاق المحمودة_ حريص كل الحرص على 
تكوين المواطن الصالح من أجل المجتمع الصالح ٠‏ لأنه إذا صلح الفرد صلح 
المجتمع » وإذا فسد الفرد فسد المجتمع. ولا تتحقق الأخلاق الفاضلة للأفراد 
بمجرد سن القوانين وتوقيع العقوبات ٠‏ وإنا تتحقق إذا ثوفرت الرغبة لدى 
الأفراد ق التغيبر. 
أدرك صوفية الإسلام أهميّة الأساس الأخلاقي للدين » فجعلوا 
اهتامهم موجًها إليه. وذهبوا إلى أن أي علم من العلوم لا يقترن بالخشية من 
الله والمعرفة به»فلا جدوى(شته ولا طائل اتحته .قا أكثر ما تجد من العلم في الكتب 
يتا يهل غلك 02 ١‏ 11 اق اف حصيلها ع بكرن :ا 
ارس شاا ضراع ب ا 0 ا بار 2 ار ها جاةة الشنرات. 


ولا بحثوا في الأخلاق على هذا النخۇ آقلى اعتبار أا جوهر الدين» أنشأوا 
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بذلك اعلا مسقلا مكملاً لعلمي :الكلام:اوالفقه فاعتز عن نالشلمين من 
العلوم.الشرعية »آي العلوم التي تستمد من القرآن والسننة وهذا اغرافه ابن 
خلدون بقوله: ) 

«علم التصوف من العلوم الشرعية الحادثة ف المة » وأصله عند سلف 
) الأمة وكبارها من الصخابة والتابعين » ومن بعدهم » طريقة اللحىواهداية» 
) وأضلها الُكوف على العبادة والانقطاع إل الله تغال »إو الإعراضن اعا 
زبجرف الدنيا وزيتتها» والزهد فيا قبل عليه ال جهو ر ن لذةاؤ ماكر جا: 
والانفراد غن الخلى في الخلوة للعبادة. وكان /ذلك إعامَاً رف االضجابة 


والسلف. فلا فشا الإقبال على الدنيا في القرن الثاني وما بعده» وجنح 
التاس إلى خخالطة الدنيا > اختص المقبلون على العبادة باسم الصوفية 
والمتصوفة)''. 
ومن هذا ,يتين لنا أن التصوف في الإشلام كعلم ذيني بخص بجائب 
الأخلاق والسلوك وهو روح الاسلام. ولابد للصونٍ من علم کامل بالکتاب 
والسنة:ولذلك يقول الشعراق في طبقاته:«وهو (أي علم التصوف) علم انقدح في 
قلوب الأولياء حون استنازت بالعمل بالكتاب والستةر» والتصوف إنها هو زبدة عمل 
العبد بأحكام الشريعة».' 


٤ /١ الطبقات الكبري‎ 


14 نكاث الصوفية 


حقيقة التصوف 

وإذا أردنا أن نعرف الحقيقة التي تمثل جوهر التصوّف ؛ فللتصرّف 
الإسلامىّ جزءان متكاملان » هما الطريقة والحقيقة. أو علم المعاملة وعلم 
اللكاشفة. أو بعبارة ثالثة : السلوك وال معرفة وليلس بعد ذلك شىء ءا إلا العودة 
لخدمة الخلق وهداية الأرواح. وسنقدم هنا كلمة موجّزة عن هذين الأصلن. 
الطريقة : ويعرّفها القاشانٍ بقوله : «الظريقة هي السيرة المختصّة بالسالكين إلى 
E RIBERA HA‏ 0 
ولعلها آثرا لفظ «الطريقة» إلاعاً إل قوله تغال :ألو اقرا موأ عل الطريمَة 
اسهم معدا 4 1 اجن: .]١ ١‏ ولكن الجرجا يقول أيضاً في مقام آخر 

«إن الظريق عند اصطلاح آهل الحقيقة عبارة عن * الله تعالى 

وأحكامه التكانج انعر رة الي لا ر حم ها »> فان ت تتبع الرخص 

يسبب التنفيس للطبيعة المقتضية للوقفة والفترة في الطريق». 

وأصبحت كلمة «طريقة» عند صوفية القرنين الثالث والرابع المذكورين في 
«الرستالة القشثربة» تشبر إلى مجموغة الآداب والأخلاق التي يتمسك بهااطائفة 
الصوفية. ويجعل القشيريأطريقة الصوفية مقابلة لطريقة أرباب العقل والفكر. 
ويجعل أيضاً كلمة «طريقة» بمعنى منهج الإرشاد النفسي والخلقي الذي يري به 
الشيخ مريده. فيّروى عن أبي علي الدقاق قوله : «الشجرة إذا نبتت بنفسها من 


9 ا 71 OT!‏ 
قاشاني : اصطلاحات ص ٠ء‏ وقارن جر جانں : تعریعات ar.‏ 
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غير غارس + فإنها نورق لكن لا شمر ؛ كذلك المرید إذا م یکن له أستاديأخذ 
منه طریقته نمسا فنفساً» فهو عاد هواه .لا جد نفاذا»۰ 

وني «الرسالة القَسَيرية) نما يوضح لا أن أؤائل الضوفية كانوا يسنتخدمون 
إلى جانب؛اضطلاحَي «الطريق» و«الظريقة» اصطلاح (السلوك» » أي السير في 
الطريق. وهذه الاصطلاحات كلها تعر عندهم عن الجانب السيكولوجيّ 
الأخلاقي من التصوف الذي يتمثل في تصور الطريق إلى الله مكوناً من امراخل 
هي المقاقات والأحوال. فالمقامنات. كالتوبة والصبر والرضا واليقين»والمحة 
والتوكل وما إليهاء والأحوال كالقبض والبسنظ توالفناء والبقاء وايبة والأنس 
وما إليها؛ وهذه كلها فضائل وأحوال نفسية وأخلاقية تأق ثمرة نجاهدة النقس» 
ينرق فيها/السالك للطريق ٤‏ حتى ايضل إل مقام التوحيد أو المعرفة بالله »وهو 
آخر مقامات.الطريق. 

والصوفية من جيع الثقافات يمثلون أظوارهمالرؤحيّة بسفر أوارحلة» 
أو حح أو معرًاج » يجتاز السالك مراحلها المتوالية من المقامات مقاماً بعد مقام 
حتى يصل أو يبلغ القرب أو يحقق المدف » وهو المعرفة بال الغا فيه 
والصوفية المسلمون تجرون على هذا التقليد نفسه»اولكن قواعد السلوك بالنسبة 
هم هي الشريعة الإإسلامية والمتابعة الدقيقة الصارمة لمسلك النبى َي وأحواله 


الظاهرة والباطنة » بشرط أشار إليه الجر جا » وهو تجنب الرخحص التي لا 


ةتف 


16 نكائ الصوفية 


نتيجة ها إلا التوقف أو البُطء !اي السير» فالظريقة اتباع الشريعة » ولكن 
بقيدين: أرما هو عدم الإكثار امن الترخحص ‏ والثاض هو التر كيز على روح 
العنادة »من اللإاخلآض إوالذكن لا جرد الشكل الظاهري المخسوس: 

هذه الرنحلة اهي ار خلة رواخحانية تتم داحل القلب الإإتسان تفسنه: افالسفر » 
كا يعرفه القاشانّ : «هو توجه القلت إلى اللحق» » واتجاه المتتافر فيه إلى الأعلن لا 
الأمام ؟ إن المسافات هنا نفسية ازو حية. لا حسَيّة مكانية. ولذا فإن رمز المعراج 
هو أدق تصوير هذه المرنحلة » حيث يعرحالصوف زوحي -بينا معراج الرسول 
بالروح والبدن - » وذلك بمعونة التطهز والتجرد من أثقال المادة ٠‏ وقطنع 
العلائق ١‏ واجتياز العوائق + متوجهاً إلى الما الأعلن ٠‏ فيطلع إعلى الحقائق: التي 
سبتق له أن آمن بها تقليدا أو يجرد القبول العقلنّ (وهو أيضاً نوع من التقليد 
عندهم) فيرى الحقائق الدينية كشفاً وشهودا في مرتبتي حى اليقينواعين البقون. 
وإذا كان التوحيد أو الفناء هى آخر نتائح الرحلة » فهو لا يعني انسحاقالذات 
الإنسانية أو ذوباعها » وإنا هو صقلها ف أنوار الذات الإهيّة؛ فالأسفار ثلاثة 
عندهنم :إلى الله > ؤفي الله » ومن الله .وغاية الأول قاب قوسين ٠‏ والثاني القيام لله 
والثالث القيام باله. فهناك غودة أو ارجوع ليقوم العارف برسالته.. وإن كانت 
الرّحلة نفسها لا تنتهى ؛ الأن ايله عر وجل هو غايتهاء ولا غباية له آلا إلى 


انه تارا کیا ر#. 


والطريق له بداية وغاية ومراحل بينها 


1 
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أمَّا البنداية6 فالثوبة بشر و طها الضرورية .آم الغاية فهي الله سبتحانه » أي 


المعرفة .به اوتوحيده. ثم بعد ذلك تتوالى المقامات وتتخللها الأحوال. والفرق 


شقا کا شر حه الجر جانی أن «الحال» عند أل الح > معنىًٌ يرد على القلب 


من غير تصتع ولا انجتاات الا اکتسنات :تمل طزت أو حزن » أو قبض أو بط 
أو هيبة أو أنس » يزولابظهؤر طضفات التفس سواء يَعقبة المخل أو لا فإذا دام 


وصار ملكة سمي «امقاما» فالا حو ال مانم والقامات تمكاست: والأخوال 


_ تأق من:عين الحود» والمقاماتببذل الجخهود. 


وانظرآالأن الطرق إل اشتخالج هل بعاد وزات اتی آدم > کا ايقولون »قان 
عدد المقامات وترتيبها بختلف من صوق إلى آخر غالبا باختلاف ججار مم 
واستعداداتهم: فيحدد بعضهم د كالحيلانٍ والطوسيّ -المقامات بسبع» واخرون 
بشلىح كا لمكي القوت» وآخرؤنابخشر كالغزال في آلإحياء أي غيم آي الحلية: 
ويصل بها آخزون إلى مائة كابن القَيّم واهرويّ ٠‏ بل يبلغ بها آخرون إلى لفت 
مقام'. وكل هذا يدل على تنوع التجربة الصوفية وعدم التزامها بأسلوب واخد 
أو قاعدة مُلزمة. ) 
وبا ما كان غدد لر ا خلا رالا ةاعد انی ا زی عا 
اجنيازه الا من اجتباه مؤلاء اوا جذ إليه ء فإن القاهدة أإتي يود عليها أكثرً الصعرفية 
أو جُلهم » أنه لابد هذا الطريق من رفيق أو مرشد » ومن زاد أوعدَّة : 


غلاب : نصزؤص مقارنة ‏ أحال عليه د. حسن الشافعي : فصول في التصوف٠‏ القاهرة ١٠۸/٠٠٠م‏ 
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نكات الضوفية 
أا الرفيق» فالشيخ الذي سبق له سلوك الطريق ومعرقة أخطاره اوأسر اره. 
وما الاد فهو الذكر الدائمءالقلبيّ واللسانيٍ» لأساء اله تعالى.بالإضافة إل 


التقرب إليه سبحانه بألوان النوافل» كا أوضحه خاتم الأنبياء ومرشد العارفين 


فيا لحديث القدمي ..٠:‏ لا يزال العبد يتقربة إل بالنوافل حتى أحبّه..». 

وأهم التطورات أثناء السلوك هو التخل عن أوصاف الخلق والتحل 
بأوصاف الحق.. وهو نتيجة أخلاقة تتم أثناء السیں رومن خلاله » وتکتمل 
بتحقيق العبودية » بل «العبودة) ا لخالصة..حين يصير مراد الحق هو مراد العبد. 
فالطریق يبدا بالتخلی » ویتوسطه التجلي » ويتوج بالتجلي » وهو الغاية الحقيقية ؛ 
أي المعرفة بالله عر وجل. 
المعرفة او الحقيقة : لعل أول من تكلم في «المعرفة معروف الكرخن (المتوف 
سنة ٠١‏ ه) » وهو من أوائل الصوفية. ولعله أول من ,عرف التضوّ فيضا 
فقد عرفه بقوله : «الأخذ بالحقائق » واليأي ما في أيدي الخلائق"'. وهو يعني 
بذلك أن التصوّف هو علم الحقائق الذوقية التي تنكشف للصوق في مقابل 
الرسوم الشرعيّة » وهو أيضا إلى جانب ذلك رهد فيا في أيدى :الناس. 
فالتصوف عنده هد ومعرفةا وهو عتدهبقائم عل الشريعة. 

على أن أبرز وأسبق صو غلب عليه الكلام في المغرفة هو ذو التون المصريّ 


( 2 ويصفة كباب التراجم أنه كان أوخد وقته علا وورعاً وخالاً 
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وأدبا. وترجع أهمَيته في التصوّف إلى أنه أول من تكلم في مصر في الأحوال ومقامات 
أهل الولاية. 

ويتجه ذو اون إلى ربط المعرفة بالشريعة » فيقول :«علامة العارف ثلاثة : 
لا بُطفئ نور معرفته نور ورعه » ولا يعتقد باطناً من العلم بنقض عليه ظاهراً من 
الحكم » ولاتحمله كثرة نعم الله عز وجل على هتك أستار حارم الله تعالى». 

وللمعرفة عنده غاية أخلاقية » وهي أن يتشبّه الإنسان بأخلاق الله على قدر 
الطاقة الإنسانية » فيقول : «معاشرة العارف كمعاشرة الله تعالى » بحتملك ومحمل 
عنك » نخلقا بأخلاق الله عر وجل '. 

وكلا ازداد العارف معرفة الله كان أكثرَ خشوعاً » يقول : «العارف كل يوم 
أخشع » لأنه كل ساعة أقرّب»*'. 

وهو يرى معرفة الله فضلاً من الله يبه للعارف. وبذلك مجعل هذه المعرفة 
مقابلة لمعرفة المتكلمين والفلاسفة التي من أخحصض خصائصها أنها مكتسَبة 
بالعقل » بين] منهح الأولياء والصوفية هو متهج الذوق المباشر. وهو غير منهج 
التقل أيضا ٠‏ الذي يدر العوام بواسطته التو حيد. وقد أشار ذو انون إلى ذلك 


حين سٿل : بم عرفت ربك؟ قال «عرفت ري برټي » ولو لا ري ا عرفت ري٤‏ . 


۴ 
4۳١۱٤۲ اتی‎ 


الا طبقات ص ۲۸ 
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فالمعرفة أو الحقيقة » هي الأذواق والمواجيد ٠‏ والمعارف والإشراقات › والرُوؤى 
الروحيّة التي تبدو للسالك » وتنفث في رُوعه » والكشفأالقلبىّ الذي يجده 
الصوفي أثناء سفره » وخاصة في مراحله الأخبرة. وها بدايات من الإشر اقات 
والمواجيد والمعارف » تبداً مع المراحل الأولى «للسالك والعارف» على هيئة 
بوارق ولمعات تلوح وتختفي » ثم تصير أكثر تباتاً وأبعد كشفاً وأعمق تأثيراً. ك 
يصف الأمر أحد من جربوه » وهو حجَة اللإسلام الغزال : «ومن أوّل الطريق 
تبتدئ ”المكاشفات والمشاهدات › کک انهم ٤‏ يقطتهم يشاهدون اللائکة 
وأرواح الأنبياء » ويسمعون منهم أصواتاً ويقبسون منهم فوائد.. ثم يرقّى الحال 
من مشاهدة الضوّر والأمثال إلى درجات يضيق عنها نطاق النطق »فلا محاول 
أحد أن يعبر عنها إلا اشتمل لفظه على خطإ صريح لا يمكنه الاحتراز عنه»*. 

وهذه الحال الثانية التي يرتقي إليها السالك ويعجز عن وصفها» هي حالة 
القرب الروحىّ » أو الفناء والاضمحلال » أو السرار والاصطلام أو التدكدك 
والصعق » التي تبدو كأنها لون من الاتحاد » لا يعني تحوّل العبدرعن طبيعته 
البشرية » أو حلول الذات أو صفاتما في كيانه المخلوق » ولكنه لون من الشهود 


المحعال عن الوصف والبيان(الوسائل البشرية. وقد تطيش,بسببه مدارك 
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العارف » فيصدر عنه ما يستنكر ظاهره » وهو ما يعرف بالشطح * الذي قد 
يعذر أهلة ما داموا صادقين - كا أشار إليه ابن تيمية - . يقول الغزالي:«وعلى 
الجملة ينتهي الأمر على قرب» يكاد يتخيّل مته طاثفة الول وطائفة الاتحاد › 
وطائفة الوصول ؛ وكل ذلك خطأ. وقد بيّنا وجه الخطإ فيه في كتاب «المقصد 
الأسنى». بل الذي لابسته تلك الحالة» لا ينبغي أن يزيد على أن يقول : 
کان کان الت درم فط جا ول کال م ال2 

هذه الحالة المستعصية على الوصف » المزلزلة للكيان اللإنسان» قد هز 
العارف ما م يكن له حظ من مقام < مااع صر وما ئى € النجم: ۲٠١‏ ولعلها 
أو بوادرها هي التي فتنت الحلاح » فظل يصرخ : 
بيني وبينك إن بُنازعني. ١‏ ؛ فارفعبإنيّك إنْيّي من البّن” 

ولعل حاولة التعبير غن هذه الحال التي تستعصي على أي عبارة أو مقال» هو 
ذنب الحلاج الذي كانت كفارته إراقة دمه » کا آيزى السهرورديّ. 
إن الموقف الذي عاناه الحلاج مزلة أقدام ومصرع أعلام » ولكن لابدّ للسالك 
أن يمر به» وعسى أن يعينة الله تعالى ويقَيه. ولدينا من ابن تيمية - وهو من هو - 
شهادة ها قيمتها في مثل هذا المقام ؛ إذ يقول”: 


a # : 1 ۴ 20‏ 1 ا ا ۶م 
«الشطح : كلمة عليها رائحة ودعوى » وهو من زلات المحققين » قإنه دعوى بحق يفصح بها العارف من 


غير إذن إِهيً). تعريفات الجرجاني » مادّة «شطح) 
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(بيني وبينك إِنْى...فإن هذا الكلام يفسّر بمعانِ ثلاثة » يقوله الزنديق ويقوله 
الصديق : فالأوّل مراده به طلب رفع ثبوت إنیته حتی يقال : إن وجوده هو وجود 
الحق» وإنيته إنية الحق » فلا يقال إنه غير الله ولا سوى. وهذا قال سلف هؤلاء 
اللاحدة : إن الحلاج نصف رجل ٠‏ وذلك أنه م ترفع له الإنيّة با معنى ٠‏ فرفعت له 
صورته وفتل ! وهذا القول مع اما فيه من الكقر والإلحاد فهو متاقض دنق 
بعضه بعضا .والفتاء ثلاثة أقسام :أفناء عن وجود السوى ٠‏ وفاء عن شهود الشوى 
وفناء عن عبادة(السوئ. فالأول هو فتاء آهل الوتحدة الملاحدة ٠‏ کا فت روا به كلام 
الحلاج ٠‏ وهو أن يجعل الو جود وجوداً واخداً. 

وأمّا الثاني وهو الفناء عن شهود السّوى » فهذا هو ,الذي يعرض لکثر؛ من 
السالکان:٠‏ کا کی فن آی یزد وآمثاله » وهو مقام الاصطلام + وهو أن 
يعيب بوجوده عن وجوده » وېمعبودهاغن (عبادته » وبمشهوده عن شهادته » 
وبمندکوره عن ذکره » فیفنی مرم یکن ویبقی من لم یزل. فهذا خالا من عجر 
عن شهود شىء من المخلوقات إذا شهد قلبه وجود الخالق. وهو آم يعر ضر 
لطائفة من السالكين. اومن الناس هن جل هذا من السلوك » ومهم من عله 
غاية السلوك حتى ميجعلوا الغاية هى الفتاء في توحيد الربوية » فلا يفرّقوان 
بين المأمور والمحظور » والمحبؤاب والمكزاؤه » وهذا غلط عظيم ٠.‏ قمن طلب 
رفع إنیّته بہذا الاعتبار »م يكن حمودا على هذا » ولکن قد کون معذوراً. 


i 23‏ : 
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ما النوع الثالث وهو الفناء عن عبادة السوى» فهذا حال النبيّين وأتباعهم » وهو 
أن يفشلتّى بعبادة اله عن عبادة ما سواه » وبحبّه عن حب اماءسواه » وبخشيته عن خشية 
اا نیا فی و د وجا لای ل فذاق ری 

هذاه التجربة ١‏ تجربة .الشهود أو ؛الاتصال. أو الفناء أو التوحيد -اتفيد 
هارف ايقينيبة كل لا لخقائق/الدينية الى ,اق الإالك أن قبلهاتقبؤ لا ببديبة 
الفظرة »أو قلّد فيها غيره أو أثبتها ببزاهين العقلى الزسمية.الشكلجة أو لكنه 
اها الوم ونا لقلب تابخ طريق:المقل + وبخية طرين النقل ٠»‏ و إن ببركة 
تطبيقه للنقل :و ققه به كا وصفب لني اة من قبل :«حلقه القرآن:). 
نظرة إجماليّة على مراحل تطور التصوف 

بعد تحديد مفهوم التصوّف وحقيقته في الاسلام بو جه عام » يحسن أن نشير 
إلى مراحل تطوره بإججاز : 

پا رة الیل ا بعاد امیت می ,اا ت ی ,ربخل الزخد ٠‏ وخی 
واقعة في القرنين الأول والثاني الهجريّين ؛ فقد كان هناك أفراد من'المسلمين 
أقبلوا على العبادة بأدعية وقَرّباتاوكانت هم طريقة زهدية في الحياة تتصل 
با مأكل والملبس والمسكن » وقد أرادؤا الغمل من أجل الآ خرة» فآثروا لأنفسهم 
هذا النوع من الحياة والسلوك. ونضرب لأولئك مثلاً بالحسن البصريّ التو 
نة ب٠١‏ ١هت‏ ورابجة الحدو ت ا2 فا5 0142 


ومنذ القرن الثالث اللهجرة نجد الصوفيّةيوقد عنوا بالكلام في دقائق 


24 نكاث الصوفية 
جرال اليس رالسارك رابت ك انيم لطاع الاجلاني ي جايح رب 

فصار التصوف على أيديهم عل للأخلاق الدينية > وکانت مباخثھہ الأخلاتة 
تدفعهم إلى التعمَى في دراسة النفس الإنسانية ودقاتى أحوال سلو كهاء وكانت 
تقودهم أحياناً إلى الكلام في المعرفة الذوقية وأداتها ومنهجهاء وإلك الكلام عن 
الذات الاهية من حيث صلتها بالإنسان وصلة الإنسان بها » وظهر الكلام فى 
الفتاء الصوقي نخصوصاً عل يد البسطامي » ونش من ذلك اكله عل للصرفة ا 
يتفيزبعن علم الفقه من ناحيةالموضوع والمنهج والغاية ٠‏ له الغته الاصطلاحبة 
التي لا يشارك الصوفية فيها غيرهم ٠‏ ويحتاج:فهم مزاميها إلى جهد غير قلي 

وقد ظهر هذا العلم بعد ظهور التدوين كا يشير إليه ابن خللدون قائلاا:«فل 

كتبث العلوم وذونت وله الفقهاء في الفقه وأصنولهوالكلام والتفسير وغير 
ذلك » كتب رجال من هذه الطريقة (الصوفيّة) في طريقهتم. فمنهتم من كت 

في الورع ومحاسبة'النفس علن الاقتداء في الأحذ والترك » كنا فعله الفعَتيرىّ في 

«الرسالة» والسّهروردي (البغدادی) في كتاف اعوارف المعارف». قصار غلم 

التصوف في الملة علا مدونا» بعد أن كانت الطريقة عنادة فقط». 


ومن نانحية حری نجد بع شیوخ التضوف اف القرنين الثالث والرابع 
المجريین »کال نید وسري السقطي والخراز وغيرهم تجمعون حوهمم المزيدين 
من أجل تربيتهم » فتكوانت لأوّل رة الطرق(الصوفيَة في الالام التي كانت 
آنذاك بمثابة المدارس القن يلقي السالكون فيها آذاب العصرّف عل زعم 


ے8 

زان ہک ی اتر الات الجر ابا نئ من اون لھچا 
الذى أعكمالمقالنهزن الحلول اة ١۹‏ هنارد أنه کان متأثراً فيه بعتاصر 
أجتبية عن الإسلام. ثم جاء الإمام الغزالج في القرن الخامس اهمجري ٠‏ فلم يقل 
من الصيف إلا ما كان متمشياً تماما مع الكقاب»والسنة > ورامياً إلى الآهد 
والتقشف وتمذيب النفس وإصلاح أخلاقها. وقد عمد الغزالي إلى الكلام في 
المعرفة الضوفيية على نحو لم سبق إليه.ا وحمل على مذاهب'الفلاسفة واللعتزلة 
والباطنية » وانتهى به الأمر إلى إرساء قواعد. نوع من التضوف مغتدل يستايير 
مذهب أهل السينة والجاعة. ويخالف تصوف الحلاج والبسطاميّ في الطابع. 
ومتذ,القرن البنادس الهجريّ, أخذ نفوذ التصوف الستيّ في العام الاسلامنّ 
يزداد بتأثور عِظّم شنخصية الغزالج تبوظهز صوفية كيار كرنوا لأتفسهم طرق 
لتربية المريدين » منهم السيد أحند الرفاعن التو نة ١‏ ۷ه + والسيدعبذً 
القادر الجيلانن الحو سنة ٠١١‏ ه. ومن المعتقد آنبهاامتأثران بتصوّف الغزال. 
نم ظهر في القرنءالسابع الهجري شيوخ آخرون؛ صاروا على نفس الطريق. 
أبرزهم أبو اا خسن الشاذلي المغؤق سنة ٠١٠‏ ه٠‏ وتلميذه أبو العباس/المُرني 
متو سنه 1۸1 هے» وتلميد هما ابن رغطاء الله الميكندري التو نة ۷۹ے 


وهم,أر كان المدرسة الشاذليّة في التصوف. اويُعتير تصرفهم أيضاً امتذادا 
لتضوف,الغزالى السشتى. 


26 نكان الضوفية 


التصوف الفلسفىي 

علل أنه منذ القرن السادس الهجري أيضاً نجد مجموعنة أخرئ من شيوخ 
التصوّف الذين مزجوا تضوف بالفلشفة.» فجاءت نظرياتهم بين بين + لهي 
تصوف خالص ولا هي فلسفة. خالصة. تذكز مر هوؤ لاء السهروردئ-المقتوك 
صاحب.«حكمة/الاشراق» النوى سنة 56۹ ٠ه‏ والشيخ الأكتر حيبي الدين بن 
عرب المنوى سنة ۳۸هد وسالطان العاشقين الشاعر الصو المصري عمر بن 
الفارضن, التو سنة ١ه‏ وعبًا لق بن.سلعين المر نى اتوق نة 4ه 
ومن تخا نحوهم في التصوف. وواضح آنهم قد استفادوا من عديد من المصادر 
والآزاء الأجنبّة كالفلسفة اليونانيّة » خصوصاً مذهب الأفلاظونيّة المحدثة. 
وقد قدم لنا أولئك الصوفية نظريّاتإعميقة في النفس:والأخلاق والمعرفة 
والوجود » ها قيمتها من الناحيتين الفلسفيّة والتصوفية » كا كان هما تأثيرها 
على امن تلاهنم من الصوفية المتأخرين. 

وبظهور متفلسفة الصوفية الذين ذكرنا » أصبح في التصوف الإسلاقي 
تاران : أحدهما سني » يمثله رجال التصضوّف ال مذكورون في رسالة القشيري» 
وهم صوفية القرنين الثالث,والرابع المجريين خحصوصاًء ثم الإمام الغزال »ثم 
من اتبجھاد امن شیو الطرق.الكبار. وكان تضرف هؤلاء جيعاً٠يغلب‏ عليه 
الطابع ا للقي العملي والآخر فلسفي » يمثله من ذكرنا من متفلسفة الصوفية 
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والمقصود بالتصوّف الفلسفيّ - الذي يمثله اتجاه ابن عر - التصرّف 
الذي يعمد أصحابه إلى مزج أذواقهم الصوفية بأنظارهم العقليّة » مستخدمين 
آي التعبير عنه مصطلحا فلسفياً استمدوه من مصادر متعددة. 

ولا كان هذا اللون من التصوف متزبجاً بالفلسفة » فإنه قد تسر بت إليه بذلك 
د قات أجنبية متعدّدة » يونانية وفارسية وهندية ومسيحيّة. وذلك لا ينفي أصالته. 
اك ضوفيته مثلوا هذه الثقافات وحافظوا في نفس الوقت على استقلاليتهم في 
مذاهبهم باعتبارهم مسلمين. وهذا يمسر لنا جهودهم ي الملاءمة بين المذاهي 
لاجنبيّة عنهم والإسلام » وهي جهود واضحة في مصتفاتهم. كا يمسر لنا اا 
جود تلك المصطلحات الفلسفية الأجنبية في مصتفاتهم ٠‏ والتي غبّروا كيرا ف 
تعائيها با يتلاءم ومذاهبهم الصوفية الإسلامية. 

وقد عرف متفلسفة الصوفية الفلشفة اليونانية ومذاهبها كمذاهب سشقراط 
أقلاطون وأرسطو والرواقية » كا عرفوا القلسفة الأفلاطونية المحدثة 
رنظريتها في القيض أو الصدور (١0ا١K)‏ » والفلسفة المعروفة باهرمسية 
مم وکتاباتها التي تُزجمت إلى العربية ٠‏ ووقفوا على الفلسفات 
شرقية القديمة فارسيّة وهندية > وعلل بفلسقة فلاسفة الإسلام كالفاراي 
ابن سینا وغير هما » وتأنروا بمذامطا غلا الشيعة من اللإساعيلية الباطنيَّة ‏ 
برسائل إخوان الصقا. وهذا كله إلى جانب عللمهم الواسع بالعلوم الشرعيّة 
ن فقة ولام وحديث وتفسير. فهم إذل ذوو طابع موستوعيّ » وتقافتهم ذات 
كوّنات متعددة متباينة أحياناً. 


28 نكاث الصوفية 


وثمَة طابع عام يطبع هذا اللون من التضوّف. وهو أنه تصوّف غامض ٠‏ 
ذو اة آصظلاحَيّة حاصة » ونحناح فهم مسائله إل جهد غير عاديّ. ولأيمكن 
اعتباره فلسفة ؛ حيث أنه قائم عل الذوق. كا لا يمكن اعتباره تصوفاً خالصا ؛ 
لأنه يختلف عن التصوّف الخالص في أنه معبر عنه بلغة فلسفة » وينحو إلى 
وضع نظريات في آلو جود اساسا » فهو إذن بین بین » کا ذكرنا. ) 

وقد استهدف متفلسفة اأصوفية في اللإسلام هجوم الفقهاء دائ) لما أعلنوه 


من قول بالوحدة الوجوديّة » ونظرية القطبيّة » ووحدة الأديان » وما يترتّب 


على ذلك کله من آراء ونتائح ارتأى الفقهاء أا غخالفة للعقيدة الإسلامية. وكان 
آبرز من حمل عليهم ابن فیس او ىة ۷۲۸ 
موضوعات التصوف الفلسفي وخصائصه " 
بلاحظ الباحث في التصوّْف الفلسفىّ أن عناية أصحابه كانت متجهة 
أساساً إلى وضع نظريّات في الوجود على دعائم من الذوق » ينطلقون منها إلى 
تلوین کل مسائل تصوفهم الآخری بلونا. 
وقد حصر ابن خلدون في مقدّمته أربعة موضوعات رئيسية عني بها 
هؤلاء المتفلسفة من المتأخراين - ويذكر من هؤلاء ابن عربي وابن سبعين وابن 
الفارض وعفيف الدين التلمساني ونجم الدين بن اسرائيل -» وهي : 
( أ) المجاهدات وما محصل عنها من الأذواق والواجيد وغاسبة النفس على الأعبال. 
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(ب) الكشف والحقيقة المدركة من عالم الغيب» مثل الصفات الربانية والعرش 
والكرسي والملائكة والوحي والنبوة والروح » وحقائق كل موجود غائب أو 
شاهد » وتر تيب الآكوان في صدورها عن موجدها وتکونا. 

(ج) التصرّفات في العام والاأكوان بأنواع الكرامات أو خوارق العادات. 

(د( صدور الألفاظ الموهمة الظاهر والتي تُعرّف بالشطحيَات » وهي العبارات التي 
فستشكل ظواهرها» والناس بالنسبة هما بين منكر ومستحيين ومتأرّل. 


فأمًا عن المجاهدات والأذواق الحاصلة عنها كالمقامات والأحوال ؛ فيتفقى 


ارا الس رفي م غرر حن عن تمان وهی عل د تین انی ادون ۰ 
#أمر الا مدفع فيه لأحد ‏ وأذواقهم فيه صحيحة » والتحفّق ها عين السعادة). 
وأمّا الكشف وحقائق الوجود المدركة عنه ؛ فيذكر ابن خلدون أن أولئك 
الصوفية من المتفلسفة اصطعوا فيه الرياضة بإماتة القوى الحسية» وتغذة 
لروح العاقل بالذكرء حتى يحصل للنفس|إدراكها الذي ها من ذانما. فإذا 
ذلك زعموا أن الوجود قد انحصر في أمداركهم ٠‏ وأنم كشفوا حقائق 
لوجود كلها ! ويتحفظ ابن خلدون هنا فيقول : «إن مثل هذا الكشف لاب أن 
بک ن ناشئاً عن الاستقامة » والاستقامة اش كالانبساط للمرآة فیما ينطبع 
من الأحوال». ويذكر أن امتأخرين من المتفلسفة لما عَنوا بهذا النوع من 
تكلموا في جقائق الموجودات العلوبة والسفلتة ‏ إلا أم أغمضوا 


خاية. الأن كلامهم أَوْلاً من قبيل الأذواق واللؤاجيد » بحيث أن من ل 


30 نكان الصوفيهة 


يشازكهم طريقتهم لايفهم شينًاً من مرامي كلامهم. وهذه الأذواق بطبيعتها 
غير حاضعة للدليل والبرهان » فهي وجدانيّات. ولأنہم تعمدوا الإلغاز 
باستخدام اصطلاحات فلسفية لايشاركهم فيها غيرهم. وکلامهم ٻوجه عام 
«لا يقتذر أهل النظر على تحصيل مقتضاه لغموضه وانغلاقه». ويضرب أبن 
خلدون أمثلة ا مذاهبهم في الوجود » وصضدوره عن مُوجذه وترتيبه » والحقيقة 
المحمّدية » والو حدة الو جودية المطلقة » والاصطلاحات المستخدمة فيها. 
ويعارضهم ابن خحلدون في قوهم بالوحدة ٠‏ ميا أنها مترتبة عندهم على 
فير حاط للفناء » فيقول:#وهم تي هذا يرون من التركيب والكثرة بوج 
من الوجوه وإنا أوجبها عندهم الوهم والخيال...مع أن المحققين من المتصوة 
التأخرين يقولون إن المريد عند الكشف ربا يعرض له توهم هذه الوحدة 
ويسمّى ذلك عندهم مقام الجمع » ثم يترقى عنه إلى التمييز بين الموجودات 
ويعترون عن ذلك بمقام الفرق » وهو مقام العارف. ولابد للمريد عندهم مر 
عقبة الجمع » وهي عقبة صعبة. لأنه شى من وقوفه عندها فتخسَّر صنعته!. 
أمّا ما يذكره متفلسفة الضوفية من التصرّف قي عام الأكوان بالكرامات 
فيميل أبن خلدون إل إقرارهم عله. فالكرامات كالإخبار با ليبا 
والفضاف ف" الكاتانث ا ا ف كر وإن مال بعض العلا ا 
اشخای الف رایییل نکاما اولي ذلك في رای من آلق. 


ولكن مع ذلك » نجد ابن خلدون نفسه يمتدح رجال «الرسالة ال ك 
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من ذويالانجاه اسي من هذه الناية لاقتداتهم بالصخابة ء قائلاً :وقد وقع 
للصحابة وأكاير السنلف كثير من ذلك (أى من الكرامات) » وهو معلوم 
مشهور...وسلف المتصوفة من أهل «الرّنلالة» (يقصد الرسالة القشيرية) أعلام 
اللة.. م يكن هم خرص عل كشف: الخجات ٠‏ والااهذا النوع من الإدراك 
(الخارق) ٠‏ إنما همهم الاتباع والاقتداء ما اسلتطاعوا ومن عرض له شئ من 
فلك آعرښن :عه ول فل به پل بغرا ون مهب ویون اف نن لر ات اى¿ 
نمايو جه اين بخلدون بعد ذلك زأيه بالنسبة للعباراتالمشكلة التي تصدر 
عن متفلسفة :الصوفيّة » فيقول: «وأمًا الألفاظ الموهمة التي يعبروان عنها 
بالشطحيّات ويؤاخذهم ما آهل الشرع.» فاعلم .أن الإنصاف في شأن القوم 
آهنم أهلرعَيبة عن اس٠‏ والواراتاتعلكهام حى بينطقوا عنها بها لا يقصدر نه 
وصتاحب الخيبة غير مخاظب ٠‏ والمجبورامعذور» افمن لم منهم فضله واقنداؤ: 
سمل (كلامه) عل القصد الجميل + فان العبارة عن المواجيد اصعبة > لفقذان 
الوضع ها [يقصد أن الصو لا يكون في حال وغه ليصع.عبارته في صورة مرتة]) 
کا وقع لاي يزيد [البسطامي] وآمثاله. ومن ا بعلم فضله ولا اشته فو از 
با صدر عنه من ذلك إذا م يتين لنا ما محملنا على تأويل كلامه. وما من تكلم 
هلها » وهو حاضر في حسه.. ولم یملکه الخال > قمؤاخذ أيضاً. وهمذا أفتى 
اة ء وأكابق المتصوفة بقتل الاح > لأته تكلم في حور وهو مالك حال 


ويقارن ابن خلدون أيضاً بين أولئك المتأخرين من الصوفية المتفلسفين 
واللإسماعيلية من الشيعة القائلين بالحلول وإية:الأئمة+٠ويرۍ‏ أن وجه لبه 
بين .الغريقين ظاهر» حصوصاً في مسألةالقول بالقطب الذي هو زأسن العارفين 
عندهم » والأبدال ؛ فهذااني رأن مان لا قر الإا الإ ما توالا 
وكذلك لباس :خرقة. التطوفل: الذي مجغلة آولئك 'الضوفية أصلاً لطريقهم ٠‏ 
وا مرفوع عندهم إلى الإمام علنَ؛بفهذاني رأية أيضاً أثر من آثار الفسيع. 

ولعلّه قد تبن لنا الآن من كلام ابن خلدون أن التصوّف الفلتفي له 

فمنها أنه تصرف يعمد أصحابه-كغيرهم من الصوفية؛ إلى اضظناع 
الجاهدات النفسية » من« أجل الرقى اللقي »هذا هو عين الستغادة. وأنه 
تصوف عل الكشف منهجا للمعرفة بالحقائق » وأن أصتحابة تحقتقرابالفناة ٠‏ 
كا أنهم أغمضوا في تعبيزهم عن حقائق هذا التصوف ؛افهم رمزيون من هذه 


الناحبة. ,وهذه الخصائصس العامة تطندق على تصوفهم › کا دی عن اى 


تضوف »آخر, 

إلا أن أولئك التفاينقة زادواعلى لقصو فة السنَبّين بأمور + أوها : آم 
أصحاب نظَريات أو ملواقف من الو جود بطوها في كتبهم أو أشغارهم. ولا 
یمکن أن!/ توصف e‏ فيها بأنہا من قبل الشطح الذي لا يسأل عه 
أصحابه. وثانيها : نهم أسرفوا في الرالترية إسرافا إلى حد بدا معه كلامهم غير 
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مفهوم للغير. وثالثها : اعتدادهم الشديد بأنقسهم وعلومهم » وهو اعتداد إن ل 
يلازمهم كلهم » فقد لازم أكثرهم على الأقل. 

ومن الملاحظ بعد هذا أن بعض متفلسفي الصوفية قل حاول تأسيس طرق 
ولکن ى التي أسسوهاً لم يكب ها الاستمرار في الوجود في العام 
اسای ا ار کول دة مووا ی کات ولف الل ا 
الأكبرية التي أسسها ابن عرب ا ملقب بالشيخ الأكبر » والطريقة السبعينية التي 
أشسها ابن سبعين التمُريي. ولا كذلك الأمر بالنسبة للطرق الأخرى التي 
كان يغلب على دعاتما الاتجاه العمل التربويّ » كالطريقة الرفاعيّة » والطريقة 
القادرية > والطريقة الأحمدية (التي أسسها 8 البدوي) » والطريقة الرهامية 
(التي أسمتها الشتيح ابراهيلم الدسوقي) ء والطريقة الشاذلية » ونما إلَبها فد 
استمزت إل يومنا الحاضر . 
على أنه قد أصاب التصوْفَ في عصوره ألتأخرة (منذ القرن الثامن أهجرىّ 
تقريباً إلى العصر الحاضر) شيء من التدهور » فاتجه أصحابه إلى الشروح 
والتلخيصات لكتب المتقدمين » كا عني أصحابة من الناحية العمليّة بضر وب 
من الطقوس والشكليات ابعدتہم وق ٿر من الا يان عن جوهر دعوتېم. 
وكثر أتباع التصوّف في عصوره المأنحرة ولكن لم أيظهر من بين هذه الكثرة 
يات ها ما لشخصبات الصف الأول من مكانة روحية مرمر ةة ولم 


هذا كان راجعاً إلى ما سيطر عل العام الاسلامي في عصوزه التأخرة من ركود 
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فكريّ إّان عصر العثهانّين. وعلى كل حال » فان انحراف بعض الصوفية في 
بعض عصور التاریخ » لا ينهض دليلاً عل فساد دعوتهم. 
نشاة الطرق الصوفبّة 

بدت بوادر الطرق الصوفية في مرحلة النضج › وهي الفترة ما بين ٠٠١‏ - 
٠ه‏ وإن كان اكتاها وشيوعها وانتشارها من سات الفترة التالية. وكانت 
تتمثل في مجموعات من المريدين تتحلق حول شيخ مشهور» أو تفد إليه » لتتربًى 
على يديه » دون التزام بعهد أو ميثاق أو ارتباط تنظيمىٌ » او استمرارية هذا 
ا منهج الخاص في التربية عبر الأجيال التالية » أو محاولة لربط هذه الطريقة أو 
الأسلوب التربوي بسند متصل أو «سلسلة» تربطها بشيوخ الطريقة في الماضي › 
وتعلو بها إلى بعض أصحاب النبي يي وخاصة الصدَيق وعلن - رضي اله عنها - 
وهي السّمات التي تتميّز بها الطرق الصوفية بعد اكتمال نموْها في المر حلة التالية. 
ويبدو أن انتشار وتعدد هذه المجموعات الحرَة من السالكين بقيادة شيخ مرشد 
» قد أفاد من مؤسَسة صوفية آخرى بدأت من قبل على يد عبدالواحد بن زيد» 
وهي الرباط أو «الخانكاه» التي كثرت في هذه المرحلة أيضاً؛ فقد عاد الغزالّ إلى 
موطنه «طوس» لينشى واا ها للسالكين » وآمل الميروی كتابه «منازل 
السائرين» في واحدة منها. 

فالطريقة كانت تَعني عندئذ المنهج العليميَ الذي يوجّه السالك أو امريد في 
مجالات الفكر والشعور والعمل » بحيث ينتهي به من خلال «المقامات» المتوالية 
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المتعاقبة » وما يرتبط بها من تجارب نفسية متجددة تسمّى «الأحوال» إلى 
الاطلاع على الحقائق الإهة. 

ودخلت الطرق الصوفيّة مرحلة جديدة بعد القادر الجيلانٍ صاحب أوّل 
طريقة منظمة مستمرّة حتى اليوم ء وكان عند وفاة الغزالَ في الثالثة والشلاثين 
من عمره. وبرغم كونه حنبليًا - كاتهروي - فقد قاد الحركة الصوفية في بغداد ء 
ادت آتارء لل افر قيا وتر کیا شرق آسیا.ویعتره البعضی مث رمارتن انود 
اہ ا ر بی ا البضري. وتختم هذه المرجلة فى ريات 
القرن الثامن ٻالشيخ النقشبندئ: التو ١ه‏ وبينه) العديد من الشيوخ 
الذين ما زالت أساليبهم التربويّة - التي تلت في طرق معيّنة- منتشرة في كافة 
أنحاء العام الإسلامي المعاصر. 

ومنذ بداية القرن السابع الهجريّ » فإن مراكز معيّنة - إذا جاز لنا أن نعد 
الرجلء لا المكان مركزاً - أصبحت+ هي الفروع الرئيسيّة للطرق > وغدت 
بمثابه مدارس صوفية ومراكز للتربية 'الروحية » تلك المراكز التي كانت تنشاً 
قل ما يتجمع عدد من المريدين :حول شيخ يتبم أسلوباً جديداً ف القربية 
الروحية » فيتطور الأمر إلى طريقة جديدةاتتخذ اسم الشيخ علا ها تخليداً لذكره 
وتتبنی أسلوبه. 
ثم بدا تطور جديد بتمنل فى تيد إستاد متصل 4 أو سلسلة من الشيوخ» 


تبدأً من الشيخ المرشد إلى شيخه المباشر وتتدرجرصعوداً لترقّى إلى بعض كبار 


36 نكات الصوفية 


الشيوخ من آمثال الجنيد وأبي يزيد البسطاميّ وأؤيس القرنّ ومن فوقهم ٠‏ إلى 
أن تبلغ أصحاب النبيّ اة 

لد غذت الحياة الصوفية » بم فيها من ذكر لته تعالى وإخباتِ له » مصحوبة 
أيضاً بشجرة انتشاب وتسلسل ظلل كل المنتمينَ إليها » ومح الشيوخ 
المرشذون كلمة الطريق ٠‏ آي عهدها وصيغتها » مع رموزها وتعالیمها » کم 
تلقوها عن شيخهم إلى المريدين ا لجدد » ورعوهم على طول الطريق باسم هذا 
الشيخ. وقد كان هذا في الحقية استجابة للمثال الإسلامي في أن ۸ المرء 
نفسه بسند يضمن له الثقة والحجية. 

وقد كان التمايز حينئذ في داخل الدوائر الصوفية » بين الصوفية والملامتية 
محدّدا ؛ فالصوفيّة هم الذين يلتزمون بالطاعة واللخضوع اللتوجية والإرشاد ‏ 
والملامتية هم الذين بحتفظون بحريتهم في هذا الصدد. 

إن تخول الصحبة الصوفية اللسيطة إلى تلك العلافة التنظيميّة بين المريد 
والشيخ » في إطار مؤسسة تربويّة محددة» قد اقترن. ظهوره بانتصاز أهل السنة 
عن الثظّم اة ن ا اون ی داد الذي ستطراغاء 
۷ه على يد الأتراك السلاتجقة ‏ الفاطمبين الذين انتهى حكمهم صر على 
يد صلاح الدين الأبوْن في عام ۷١٠ه.‏ وقد تأكد هذا الانتصار السَنىّ 
خلال الفترة التالية التي شهدت أنهجبات المغولبة » تلك التي بلغت قمَتها ني 
إسقاط الخلافة العَباسية في بغداد عام ٠ه ٠‏ 


وآثناء هذه الفترة الحرجة القلقة اشتدّت | حركة الهجرة الصوفيّة » وانتقال 
ایخ کان رن آعر پا قله من تا ری کیہ لادی لپا 
والمناطق ,الريفيَّة والمتطرفة سواءَ بسواء. ومن سات هذا التحوّل التي ها 
ري خاص - أن الاعات الصوفيّة أخذت» ف أيَام صلاح الدين » بالتقليد 
الشيعيّ المتمثل في نظام البيعة » فيدخل المريد الطريق مع أخذ «العهد» أو عقد 
يمين الولاء للشيخ. 
والطق التي جازت ا شاط واغشتة في حركة التطور المؤسّسيّ 
لقصو فرعندئذ » وسادت العام الإسلاميّ فيما بعد عشر طرق + هي: 
اکرو و دة السو ية ل يا والدین آي )ي اف ی و ور 
ك ۳ ه) » وإن کان ازدهارها وبناؤها الحقيقی قد تج على ید ابن( أخیه 
الشيخ شهاب الدين أي حفص السهروردي (المتوی سنة ۳۲٠ه).‏ 
- القادرية: لمنسوبة إلى الشيخ عبد القادر ,ا لجيلان(ا لمحو سنة ١١٠هن)‏ 
التي بلغت مى واسعا من الانتشار بعد القرن الرابع عشر الميلاديّ. 
البزفاعية: المنسوبة إلى مؤسسها الشيخ أحمد بن الرفاعي (المتوى سنة 
۸ه ) من عرب البطائح بالعراق رشم انتشرت في ختلف المناطق. 
- اليسويّة: المنسوبة إلى أحمد اليسوي (المتوق سنة ١٠۷ه)ء‏ وتنتشر في 
ا ء مختلفة من آسيا. 


ي۹٤ الشاذلة: التي أحذهان الشيخ أي ميگ شعيب الوق سنة‎ ٠ 
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ثم نقلها إلى مضر تلميذة الشيخ أبو ا لجسن علي الشاذلّ (7 ٦5‏ ه) » ونما انتشار 
واشع في مناطق ختلفة وخاصة في مصر. 

٦‏ -النقشبندية: وهي طربقة انك تدغ أولا التواحگان) ۲ ونين 
ببذرتها الأوّليّة إلى يوسف الممذان (المتوق سنة ٠٠١‏ ه)» وإلى عبد الخالق 
الخجدوان المنوق سنة ۷هن وهو واضع ختم(ذكر) الخو اجگان ى ولكنها 
في النهاية ارتبطت باسم محمد بهاء الدين النقشبندي (المتوفى سنة ١۷۹ه).‏ 

۷ - الكبرويّة: المنسوبة إلى الشيخ نجم الدين الكبري البغدادي (المتوق سنة 
٨۸‏ ه) » ويكثر أتباعه في وسط آسيا وجنوبهاء ولعلها انشعبت من الأويسية. 

۸ الحشتَيّة: المنسوبة إلى الشيخ معين الدين حسن الجحشتي السنجري 
(المتوفى سنة 1۲۷ ه)) 'وتكادتنحصر في شبه القارة الهندية. 

٩‏ - المولويتة: التي ”استلهمت' فكر الشاعر القارسى مولانا جلال الدين 
الرومي (المتوى سئة ١۴٠ه)»‏ وهي تكادذ تنحصر في الأناضول وأواسط آسيا. 

١-الأحذية‏ البدوية انسبة إل أحمد البدوى (المتوف سنة ۷١‏ ه) وتتركز 
سد اماصة: 

وهناك طرق أخراق أيضاً ٠‏ أكالمدازية للشيخ بديع الدين المدار 
ا مكنبوري » والقلندرية للشيخ قطب الدين الجونبوري. والشطارية للشيخ عبد 
الشطار الخراسانٍ» والعيدروسيّة للشيخ عفيف الدين عبد اله العيدروس 


الكبير الحضرمي. 


rar RRS ETTI ERRSORRRIRER . 0.‏ 
ثم انشعبت من تلك الطرى المذكورة طرق أخرى » كالصابرية والنظامية 
من الطريقة الحشتيّة » والمجددية والأحسنية والعلائية من الطريقة النقشبندية ؛ 
وغيرها من غير تلك الطرق. وهذه الطرق اللأحقة تزعم أنبا فروع لوأحدة أو 
أكثر من تلكم الطرق العشر ذات السلاسل الروحيّة » وتقتدي بسيرة هؤلاء 
الشيوخ المؤسّسين للطرق المذكورة» وبأضوهم المبدئية وأساليبهم التربوية. 
وكل من الطرق المذكورة وصل إلى الهند والسّند » ودخل فيه خلق كثير 
ا شو لاجد وعد . 

وهناك جماعات كثرة أخرى استمرّت كطوائف حدودة أو مجموعات علية 
ولم تتحول إلى طرق متميزة مثل الطرق السابقة. 

ولعله قد تبثن لنا بعد هذا العرض المو جز لمراحل التصوّف الإسلامي › أن 
الخصائص العامة ا لخمس التي ذكرناً من قبل للتصوّف ل تتوفر له إلأقي مرحلة 
معيّنة هي مرحلة النضوج » وهي تبدأً من القرن الثالث الهجري وما بعده » حين . 
استحال التصوّف إلى علم للأحلاق الدينيّة يهدف إلى الترقي بالنفس الإنسانية 
لتبلغ كماها وعرفانها » لتفتى في الحقيقة المطلقة » على ساس من منهج الذوق لا 


انظر: د. حسن الشافعي » فصول في التصوّف » ص ٦۱‏ (1۲/6 و ١۷۲‏ فا بعدها ؛ عبد الحي الحسني» 
الئقافة الاسلاميّة في لهند ؛ مجمع اللغة العربية دمشق ۱۹۸م ص ۱۷۲۹ 
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العقل » وأن الصوفية لجأوا في التعبير عن أحواهم إلى مصطلحات خاصة › 
أداروها فيم بينهم » وها معانيها التي لا تفهم إلا بنوع من تحليل وتعمّق*. 
تعقيب على الاتجاه الصوط ” 

ولا شك أن الناس قد اختلفوا في الصوفية بين متعصّب هم بُبرز حاسنهم 
ويتبنى وجهة نظرهم في کل شيء وڃجامي عنهم ولو خطأ » بل هو لا يتصور 
الحكم عليهم بالخطأً أبداً. ومتعصب عليهم يذمّهم جيعاً » ويذمَ ما انفردوا به 
ولو كان حقاً في نفسه » ويعلن أن التصوّف مذهب دخيل على الإسلام » 
مأخوذ من المسيحية والبوذيّة والبرهميّة وغيرها ! 

ولكن الإنصاف يقتضينا أن نقول : إن التصوّف له جذور إسلاميّة أصيلة 
لا جحد وفيه عناصر إسلامية أساسيّة لا تخفى. نرى ذلك في القرآن والستة 
وسيرة الرسول الكريم وأصحابه الزاهدين مثل عمر وعللّ وأبي الدرداء وسلان 
وأبي ذرّ وغيرهم. ومن يقرأ القرآن والحديث جد فيهما تحذيراً متكرّراً من فتنة 
الحياة الدنيا ومتاعها وتوجيه الممم إلى الله وإلى الدار الآخرة » وتحريك القلوب 
بالتشويق إلى الجنة وما فيها من رضوان الله تعالى والنظّر إلى وجهه الكريم » 
والتخويف من النار وما فيها من عذاب ماديّ ومعنويّ. كا مجد الحديث عن 
حب الله تعالی لعباده وحبهم له سبحانه. کا جاء في القرآن والأحادیث نصوص 


مدل إل التصوف» من ه٣‏ 
د. يوسف القرضاوي u‏ فتاوى معاصرة › القاهرة » ج ١‏ ص VE Yt‏ 
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غزيرة في الزهد والتوکل والتوبة والشكر والصبر واليقين والتقوى والمراقبة 
وغيرها من مقامات الدين » ولم يعطها العناية اللائقة بها من التفسبر والتعليل 
ا والتفصيل ‏ غير الصوفية. وهذا كانوا أعلم طوائف الأمة بعيوب 
النفس » وأمراض القلوب ومداخل الشيطان » وأكثرهم عناية بأحوال السلوك 
وتربية السالکون. وكم تاب على يدهم من عاص » وكم أسلم من كافر. ولكن 
القصوّف لم يقف عند الدور الأول الذي كان يراد به الأخلاق الدينية ومعاني 


ألعبادة الخالصة لله. وكان قوامه الإرادة » كا قال ابن القَيّم » ولكنه انتقل من 
وصفه علم الأحلاق الإسلاميّ إلى نظرية في المعرفة » تسعى إلى الكشف 
والفيض: الاي عن طريق تصفية النفس. ثم كان من الانحرآفات ما كان. 
وهذا فإن من المكابرة إنكار المؤثرات الأجنبية في التصوّف مما خرج به في كثير 
من الأحيان عن «وسَطيّة؛ الاسلام واعتداله » إلى تشدد كتشدد الّهبانية » أو 
اكغلر الوذية. ومن ماهر الانخراف عا للش فة غل الاي : 

3 اعتبار الذوق أو الوجدان الشخصىٌ أو الإهام مقياساً في معرفة الحسن 
والقبيح وتييز الصواب من الخطأً » حتى غلا بعضهم في ذلك » فقال : «حذثني 
قلبي عن ربي» » في مقابلة ما يقوله علماءرالسبة : حدثنا فلان عن فلان عن رسول 
لله کب ! 

1: تفرقتهم بين الشريعة والحقيقة » وقوهم : من نظر إلى الخلق بعين الشريعة 
مَقَتَهُم » ومن نظر إليهم بعين ا لحقيقة عذرهم.فهذا يترتب عليه ألا ارب 
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کافر ولاینکر على منکر. 
۴ تحقيرهم لأمر هذه الحياة » على خلاف نهج القران : ر ١٤اب‏ ن آلدتیا 
سنه 4. والسنة :«اللهم أصلح لي ديني الذي هو عصمة أمري» وأصلح لي دنياي 
التي فيها معاشي». ونح الصحابة من مثل قولتهم المأثورة : «اعمل لدنياك كأنك 
تعيش أبدأ » واعمل لآحرتك كأنك توت غدا». 
:٤‏ غلبة النزعة الجبرية والسلبية على أكثرهم : عا أثر في تفكير عامّة المسلمين 
وجعلهم يعتقدون أن الإنسان مُسَبّرلا حير » وأن لا فائدة من مقاوَّمة الفساد 
وحاربة الباطل » لأن الله أقام العباد فيا راد ! وشاع بينهم هذا المخل : «دع الملك 
للهالك » واترك الخلق للخالق». وهذا آذى إلى تغليب الروح الانيزامية أو 
الانسحابية في حياة جمهور المسلمين. 
٥‏ إلغاء شخصية المريد في تربيتهم السلوكية والفكرية » بحيث يفنى في شيخه ولا 
يناقش » فضلاً عن أن يعترض » أو يقول ٠:‏ فضلا عن «لا. ومن كلماعهم :«المريد 
بین يدي الشیخ کالمیت بین يدي الغاسل» » ومن قال لشیخه :م ؟ لا يفلح». 

وقد انتشرت هذه الأفكار في آلعصور المتأخرة »> وتقبّلها الكثيرون على أنه 
من صميم الإسلام. فلا بزغ فجر النهضة الحديثة في بلاد المسلمين » ظنْ كثبر 
من المخقفين أن هذه الافكار السلبية السائدة هي الاسلام فأعرضوا 2 
وربا عادوه ‏ جهلا متهم بحقيقة القيم اللإسلامية الأصيلة. 

غلل أن الى يقتضيتا أن نشيف هيةه ان الصوفية الأولين المعتدلين حذروا 
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الغ رالا عراف رورا المج ون الةو قوامدها اتی ا 
تخطۍ ولا تحیف. 
ينقل ابن القَيّم عن شيوخ القوم أقوالاً عديدة هم في ذلك » منها قول سيّد 
الطائفة وشيخهم الحنيد بن محمد (۲۹۷ه ) مثل قول انيد :«الطرقٌ كلها 
مسدودة على الخلق » إلا على من اقتفى آثار الرسول جي ». وقال :«من لم بحفظ القرآن 
ويكتب الحديث ٠‏ لا يُقتدَّى به في هذا الأمرء لأن علمنا معد بالكتاب والستة». 
وقال أبو حفص : من ليزن أفعاله وأحواله في كل وقت بالكتاب والستة 
ولم يتهم خواطره فلا يعد في دیوان الرجال. 
وقال آبو سليمان الداراني : رها يقع في قلبي النكتة من نكت القوم أياما.ً 
فلا أقبل منه إلا بشاهدين عدلين:: الكتاب والستبة. 
وقال أبو يزيد : لو نظرتم إلى رجل أعطي: من الكرامات إلى أن يرتفع في 
الهواء فلا تخترّوا به » حتى تنظروا كيف تجدونه عند الأمروالنهى وحفظ 
الحدود وأداء الشريعة. 
ولعل أعدل ما قيل عن الصوفية » هو جواب ابن تيمية حين سئل عنهم ٠‏ 
فکان من قوله : | 
«تنازع الناس في طريقهم : فطائفة ذمت الصوفية والتصوّف ي وقالوا ٠‏ إنبم 
مبتدعون خارجون عن السنة. ونقل عن طائفة من الأئمَة في ذلك من الكلام ما 


هو معروف » وتبعهم على ذلك طوائف من آهلی الققه والكلام. وظائفة سل 
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فيهم » واذَعَوا أنهم أفضل الخلق وأكملهم بعد الأنبياء. وكلا طرفي هذه الأمور 

ڈميم.والصواب: نهم مجتهون في طاعة اللّه» كا اجتهد غبرهم من أجل طاعة الله 

ففيهم السابق القَرّب بحسب اجتهاده » وفيهم المقتصد الذي هو من أهل النمين 

وف كل ممن الصنفين من فد مجتهد فيخطى ٠‏ وفيهم من يُذنب فيتوب أو لا يتوب. 

وم المنتسبين إليهم طؤائف من أهل البدع والزندقة > ولكن عند المحققين من 

أهلالتضوف ليسوا هنهم ٤‏ كالحلال مفلا »فان أكثر مشايخالطربى أنكروة ٠‏ 

وأخرجوه عن الطريق » مثل الحنند سيد الطائفة غير ه٠١‏ هواه أعلم. 
التصوف اليوم 

لايزال التصوف اليوم - من حيث الانتشنار»اتلىاهيري نن العاسة بد أقزى 
مؤسسة»٠‏ فيم نعتقد »في العام الإستلامي ال معاصر .رومن تيسرلة أن يزور 'مناطق 
ختلفة من العام الإسلامي ا ويعابع الشقون اللإسلامية ٠‏ "فلا نظنة يتكر هذا 
الحكم» أياً كان موقفه الشخصي من التصتوّف » أو تقويمه للقصوّف المغاصر. 
وإذا كانت هذه هى الصورة العامة فإن الباحث يمكته أن بٍلاحظ - برغم غيبة 
الإحصاءات والمسح الواقعيّ - أنه في مناطق معيّنة كأواشط إفريقيا أوغرا 
وشبه القارة الهندية » يمن الروج الصوفية على الحياة الإستلافية ٠‏ بينما تنازعها 
في مناطق أخرى توجهات اثقافية وسياسية ختلفة نوعاً ما » مع استمرار التراث 
الصوق وتوجيهاته الفردية والماعية مؤثرة في ستلوك المجتمعات الإسلامية. 

امن النانحية الفكاربة ٠‏ فإن الفكر الصوق ٠‏ گغيره من لوان الفكر الإشلاشيّ » 


يبدو خاز جا عن أغفو ةا أؤ ر فدة ٠‏ متظلفا إل صحوة أو نبضة الا تخطها الخبون 
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الفاحصة. غير أن الغفوة بمعقباتها م تنته » والصحوة بعناصرها لم تكتمل بعد. 

- فا يقوله خضوم الصوفية عن ضعف العلم الشرعي بين جاهر 
الصوفية » وغلوهم في تقدير شيوخهم » وبخاصة من رَحل منهم إلى جوار الله 
ومسارعتهم إلى الخلاف » وكراهيتهم الشديدة لمن ينتقدهم أو ينصحهم من 
خارج الدوائر الصوفية » هو صحيح إلى حد كبير » من الناحية الواقعيّة » وإن 
كان يخالف أصول التصوّف وأحوال المشايخالأوّلين. 

ب - إن في الساحة الفكرية اليوم فريقين بختلفان حول التصوّف : فرق 
اجه ولا برف لام ل فب وئر تالم »ورس امز 


علمية انتهوا إليها في بحثهم لمبادئ التصوّف وتارخه. 
والبعض الآخر من نقاد التصوف تدفعهم في الغالب دوافع أخرى غير 
علمية » ربا كانت أسباباً مذهبيّة تعبت على روح الإنصاف وحسن التقديں 
وربا كانت اعتبارات سياسية أو عملية. 
ولكن جهود الفريقين على اختلاف البواعث لا تساعد على النظر 
الوضوعي إلى القضية » أو اتخاذ موقف منصف بشأنها. 
اما الفريق الثاني فينظر إلى التصوف كتراث علمئ وعم ثمين لأمتناء وإلى 
لصوف کفریق من أ أبنائها وأصدقهم في وآقع المسلمين الحا » فيق در 


محلفهم وضعفهم - كا ذكرنا - . وبعض هؤلاء يتخذون هذا الموقف لأسبات 


الأمؤر ني هذا السياق. وهم بدورهم يفترفون بعداذلك إلى فتتين : فشة تدافع 
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عن التصوّْف بكل ماافية» ولو كانت أمورا مبتدَعة عرف عن الصدر الأول » 
وعن الصوفية » ولو خالفوا أضوهم وآدامم وطريقهم". 

وهذا المسلك لا بخدم قضية التصوّف الآن ولا في آي وقتٍِ الخدمة المناسبة › 
وهو يرجع إلى الإعجاب والميل الذي ربا غطى على روح الإنصاف والموضوعية. 

وأما الفعة الأخرى » فبرغم تعاطفها مع التصوّف وتقديرها لأهله » تتَخذ 
موففاً نقديا» فتعرف وتنکر› وتنصح وتقوم وتسدد وتقارب. ولئن اختلفت 
معايير هؤلاء في ذلك النقد » فلعلهم أقرب إلى الإنصاف” » وأنفعهم لخحياتنا 
الدينيّة » وأدناهم إلى روح التصوّف نفسه » واه أعلم. 

ولكن التصوّف وإن غلب عليه التقليد » وساده الجمود أو الخمول » قد 
أخذ يتحرّك من الناحية الفكريّة » ويرجع هذا التحرك إلى عوامل » منها: 

| - إسهام بعض المفكرين الكبار » كمحمد إقبال » في إحياء حقائق 
التصوّف وعرضها في سياق الفكر المعاصر ومشكلاته. 

- الدور الذي لعبه كثير من المستشرقين الذين اا بالتصوٰف 
الإسلاميّ ونشروا أصوله القديمة وتَزْجوا بعضها إلى لغاتهم مثل نيكلسون › 


وماسینیون» وریتر» واسین پبلاسیوس» وکوریان براون» واربري» وعیرهم. 


انظر مغلا : عبد الله الصديق : الرد المحكم ؛ وعبد ألحليم عجمود : مقدمة المنقذ ؛ والشعراني : الطبقات 
الكبرى ؟ وطه,سرور: الشعراني ؟ ومد زكي إبراهيم : أصول الؤصول 
انظر مثا : الشيخ محمد الغرالي : الجانب العاطفي + يوسف القرضاوي : الإمام الغزالي ؛ التفتازاني : مدخل 


إلى التصوف ؛ الحليند : قضايا التصوف 
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وأيا ما كانت دوافع هؤلاء وأهدافهم» فإن لجهودهم كان فضل في تحريك الفكر 
الصوفٍ وإثرائه لدينا وني الخرب.ومنهم من دخل الإسلام بعد دراسة دقيقة لهه 
وكان للتصرف فضل كبير في ذلك. ومن ثم فقد أسهم هؤلاء في عرض الإسلام 
والتصوّف عرضاً لا همون فيه بغرض خاص. ومن هؤلاء رينيه جينو أو 
الشيخ عبد الواحد يحبى في النصف الأول من هذا القرن » ومنهم في أواسطه 
مارتين لينجز أو أبوبكر في أوائل النصف الثاني ثم رجاء جارودي أخرراً. 

- وجهود أساتذة عرب كرام » ومسلمين من مختلف الأقطار في نشر 
التراث الصوفي ودراسته وتوجيه العناية إليه والحث على إحيائه ونقده. هذا إلى 
جانب شيوخ من التصوف فم إنتاجهم الفكريّ والفنيّ بجانب دورهم 
الروحي التربوي » كان لأعمالهم دور في تجديد الفكر الصو ونشره. 

ولكن التصوّف كا نعلم جميعاً ليس فكراً فحسب » بل هو سلوك وتربية ‏ 
ويقون وكشف ٠‏ ومثالية إيمانية رفيعة » أي أن جوهره يكمن في جانبه الروحيّ. 
وهذا هو الحانب الذي ندعو الله تعالى أن يباركه ويوفق رجال التصوّف 
والعاملين في حقله إلى سلوك السبيل لنهضة روحية وحُلقيّة تتطلبهاً ظروفنا 
الراهنة ؛ حتى تواصل أمَتنا رسالتها الاضارية» وأداء أمانخها نحو نقسها ارلا 
ثم العام من حوها ثانياً. وما علينا إلا أن نواصل السعي وتُخلص القصد 
ونتواصى بالحق والصبر ونخدم ديننا وأمَتنا في 8 الميدان اهام » بالتأكيد اعلن 
الأمور القليلة التالية ‏ فعسى أن تكوؤن طيبة الأثرآلإذن الله : 
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أ - توجيه العناية إلى نشر الفقه الدينىّ بين عوامٌ الصوفية » لتصحيح العقيدة 
وتزكية العمل. 

ب - صرف الجهود إلى التربية !لروحية والأخلاقيّة » وليس الاجتاعات 
والاحتفالات والإجراءات التنظيمية. ١‏ 

ج- البُعد عن المظاهرء وإيثار الزهد والعفاف» وعدم غشيان أبواب السلاطين 
الا ماکان واجا ديا أو خاوظتا. 

د مقاومة البدع المخالفة لسنة النبيّ ية وشريعته دون هوادة » ولكن بالحكمة 
وآلموعظة الحسنة. 

ه- حبة المسلمين حميعا ‏ وآلإشفاق عليهم في كل الأحوال ٠‏ والدعاء هم بظهر 
الغخيب » ونصرتهم في کل موطن > وذلك بدافع من عبة الله ورسوله ودينه 
الحنىف. 


والله يقول الحق وهو هدي السبيل » وهو حسبنا ونعم الوكيل . 


: نظراً لندرة المضادر والمراجع العربيّة الكاقية هنا ي إبريطانيا » فقد كان جل اعتمادي في هذه المقدمة » على 
المرجعين الآنيين - اقتبست من كليهيا نقولاً طويلة في هذه المقدَمة » لتكون لدى القارئ خلفيّة في ا مو ضوع 
تساعده في استيعاب ومتابعة ما وزد في الكتاب من رُؤى ومفاهيم ومصطلحات صوفية - : 

فصول في التصوّف. لأستاذنا لأ. جسن حمود عبد اللطيفف الشافعي » ذار البصائر»القاهرة ۲٠٠۸۰‏ م 
مدخل إلى التصوف الإسلامي د. أبو الوفا الغنيمي الفتازاني » دار الثقافة › القاهرة ٠٠۹۷م‏ . 

لقد أجادا وأفاداء واه المسئول أن يتو مثوبته) » فهو سبحانه ول ذلك والقادر عليه. 
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ترجمة الشيخ محمد زمان اللواري 
ملف «الآبيات | لسندية) 
الشيخ محمد زمان بن الشيخ الحاج عبد اللطيف النقشہندى _ سلطان 
ON hp TTR‏ ویتصل 


اة بأمر المؤمنين أي بكر الصديق .ا - فى ا لحد الثلاڻين. هاجر أحد أجداده 
في العصر العباسيّ ٠‏ إلى السّند» واستقز بالقرب من مدينة ١‏ َه التارجخية. ثم 
وقعت اضطرابات في عهد «آال سومره) و«سّمه» في القرن التاسع اهجرى › 
قير إل اهجرة إل «كس؛ » ومع ذلك استمرّ اتصاله بمنطقة التسند » حتى 
أل عليه أتباعه للرجوع إليها ‏ فعاد إليها مرة ثانية عام ١١‏ ۹ه. 
ومن آبائه الجدٍ السادس عشر الشيخ محمد بن مالك ؛ كان قد بايع الشيخ 
محمد اليمانٍ السهروردي في مكة » وهكذا دخلت الطريقة السهروردية في هذه 
الأسرة وتعاقبت فيها إلى أن آل الأمر إلى صاحبنا الشيخ محمد زمان الذي بايع 
لنقشبندية وناشرها في السند ٠‏ ومن خلقاء الشيخ جمد معصوم بن الشيخ أحمد 
لسرهندي - وبذا حولت هذه الأسرة إلى الطريقة ة التقشبندية. 

حفظ القرآن الكريم على _أبيه الشيخ عبد الأطبقل. وبعد إكال الحفظ › 
حل إلى مدينة (تته) للأخذ عن شيوخها وعلهاتها » وهناك التحق بمدرسة 
آلغ محمد صادق النقشبندي العالم الجليل » وكان مريداً للشيخ عبد اللطيف 
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بتاي - وهو من الشيوخ المعروفين في السند -. ثم لزم الشيخ محمد أبا المساكين › 
وهو شيخ الطريقة النقشبنديّة » ومنه أخذ هذه الطريقة » حيث أجازه ومنحه 
كلمة الطريق» بقوله : لما كان الأخ في الله محمد زمان سَلّك في سلك الإرادة 
وصضحبا الشكين صهجة رة جره بتعليم الطريقة! وشرط الإجازة 
الاستقامة على الشريعة والطريقة. 

خلف شيخه أبا المساكين في مكانه خلال غيابه لأداء مناسك الحج. وخلال 
نة الفرة فاضت بركاته عل التاسش > ولك ابعص العلا لخدو 
واضطروه إلى أن يترك هذا المكان ويعود إلى موطنه «لواري» » حيث أقام مع 
أبية. ورغم مكانة أبيه بين قومه » كان الأب يحيل الناس إلى ابنه للإرشاد 
الروحيًّ » إلى أن توي أبوه سنة ٠٤١‏ ١ه.‏ وبعد عام من وفاة أبيه أسّس مدينة 
جديدة بنفس الاسم على مَقربة من المدينة القديمة » وأقام بها مدة حياته. 

عاش متبتلاً إلى الله منقطعاً عن الاس مكبًاً على العبادة ؤترويض النفس. 
وكان كثيراً ما يصلى الفجر بوضوء العشاء » حيث لم يكن ينام من الليل إلا 
فلیاد. وکان بقضي معظم وقته ي (افیجد » ولا بخرج منه إلا لقضاء حوائجه 
الضروريّة. وكان غاية في,الورع والزهد » تما جعل قلوب الناس تنجذب إليه. 
وکان يرى المَشْيّخة التي انتهت إليه سجنا يده » ویکره الشهرة ونمجيد 
الاح له وکا كثرا ما بقوله: لوا أن سرك بيدا العمل لا الت إلى أحد 


سوى الحق؛. ولكن أنى يخفى القمر! فقد ذاع صيته في الأرجاء» وقصده الناس 
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من کل حدب وضوب يسترشدونه ویتناولون من فیوضه وبرکاته. فلم یکن 
مجلسه يخلو من هؤلاء » وكثيرا ما كان بجتمع في مجلس أكثر من خسهائة مريد » 
وأحياناً يبلغ عددهم خسة آلاف ان كانوا مجدون عنده الغذاء الروحن 
والمادي. ومن بين الذين زاروه الشيخ شاه عبد اللطيف بتاي شيخ شيخه› 
وجرت بينهها ماتانخلات شعرية رائعة ) تععبر من روائم لتر الرق؛ 

أخذ عنه الطريقة خلق كثبر يصل عددهم, - على جد قول أحدهم - اثنى 
عشر لف مريد » تيز من بينهم أربعون مريداً لا نظير هم في زمتهم. ومن 
لاء الأربعين خلفه أربعة » وغلى اس الشيخ عبد الرحيم الگرهوري› 
هو الذي شرح قصائد شنيخه بالعربية » وهو هذا الشرح الذي بين أيدينا. 

ولي نہاية حیاته عانی من آمراض شت » حيث أصيب بالحمى والسعال 
الام المفغاصل وشلل مؤقت. ومع ذلك كان رى بشوشاً» ول تكن تظهر 
آثار تلك الأمراض. 
وبل وفانه ایام ٢‏ م ل را فر و ا 

ألا إنما الدنیا كمنزل راكب أنزله المعشى والصبح راحل 
وفي العام الڌي نوي فيه کا ا ا اي التي أصبحت فيا بعد 
ثواه الآخير » والني كان يقضى فبهاً معظم وقته. وکان-فد-امر يديه الا 
دخلها أحد منهم إلا متوضتاًء ولا يتكلم فيها جد إلا بذكر الله. 


اشتد عليه المرض قبل شهرين من وفاتهء ورغم ذلك رفض العلاج قائلاً : 
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«إن ما به هو من المخبوب ولا ينبغي دفعه. لأن الرّضا بالقضاء من صفات 
الصديقين. وهذا الكرب الذي يعاني منه هبة من الحق تعالى إلى أوليائه المقرّبين› 
#الأمر الذي لا يدركة الناس. وشبّه مرضه بمرض التب أيوب عليه السلام _. 

التاحق برفيقه الأعلى قي صباح يوم السبت » الرابع من ذي القعدة عام 
۸«ه3 + وخلففة ودين وعددا من البنات. كا تخلف قضائد صوفية راثعة 
عرفت باسم «أبيات سندي»» وأقوالاً مأثورة جعها الشيخ عبد الرحيم 
الكرهوري في كتاب أساه «فتح الفضل» » وهو بالعربية. وعدد أقواله ٤٤١‏ 
قولا؛ 

ولابئة الشيخ كل محمد كتاب باسم «النوره المحمَدي»» شرح فيه مائتين 
وثلاثة وأربعين قولا من أقوال أبية » ولكن وافعه المنية قبل أن يتم شرح جميع 
أقواله ‏ اتم تلميذه (سيد نور علي شاه) شرح بقية أقوال الشيخ محمد زمان في 
كتاب آسماه ب «تكملة الورد المخمَدي). 

ترجمة الشيخ عبدالرحيم الكرهوري 
مؤلفا «(نكات الصوفية) 

هو عبد الر حي 0 0 ١)‏ ولد ف مدينة دراي بور 
اة ار بور ما نبت تاریخ ا5ال الزواية 
المشهورة التي تقول بأنه حن استشهد ف اتام ١١۹۲‏ ه كان عمره أربعين عاماء 
وبناء على ذلك تکون ولادته في عام ۱۱۵۲ه. 


[ 
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كانت بداية تعلمه على يد الشيخ بحمد شريف راني بوري ٠‏ ثم انتقل الى 
مدرسة السادات الأشراف في منطقة «أديرولال» » ومنها إلى مدرسة الشيخ 
محمد مبين بن رعد كيريه ٠‏ ا لمعروفة في المنطقة › والتي تحرج فيها. 

كان الشيخ عبد اللطيف بتاي يترد على الشيخ محمد مبين » فر فيغلب الظن 
أن صاحب الترجمة ريما التقى به وهو طالب ى هذه اللدرسة. 

أضبح الشيخ عبد الرحيم من العلماء الميرّزين في العلوم النقلبّة والعقلية. 
وقد تفوق في علم المنطق والكلام والمناظرة والحدل. وله مناظرة مشهودة جرت 
في نخدا آبادا عاصمة آل كلهوره - العاتلة التي كانت تحكم السند آنذاك - 
حضرها ميان سرفراز كلهوره حاكم السند في ذلك الوقت. 

وورد في كتاب «مرغوب الأحباب» لنظر علي البلوشي - والعهدة عليه - 
عن أخد مريدي الشيخ محمد زمان » حيث كان ينوي السفر إليه » فطلب 
الشيخ الكرهوري منه أن يسأل شيخه عن الطريق الذي سلكه النبيَ ية حيث 
عرج به إلى الساء > هل كان خحاصاً به كل آم ما زال مفتوحاً أمام الآخرين؟ 
ولكن المريد : نسي ان يسال شيخه عن ذلك ٤‏ وين أراد العودة استأذن شيخه » 
ن تیا ن و د ج د ا زار ا 


الجسر الذي بناه شيخ بخداد ما ,زال قائ يعيره الناص » وكذلك الطريق الذي 


سلكه النبي بي ني السماء فهو مفتوح أيضاًء ولكن ف السلوك مقامات». . وحين 


سمع الشيخ عبد الرحيم هذا الجواب » دحل وح الشيخ محمد زمان في قلبه 


o OE 
ورحل إليه ولازمه وانضم إلى حلقة مريديه.‎ 

وگان تراق متطلعا للجهاد ف سبي الله » وكانت أمنيّته دائ أن يموت 
شهيداً. وحبثا يرى الأعمال المنكرة والمبتدعة منتشرة يبذل قضارى جهده 
لردعها وقطعها من جذورها. 

كان فى منطقة «تبار» - وهي منطقة صحراوية مترامية الأطراف بإقليم 
السند- معبد هندوسي اشتهر راهبه کثبراً بشعوذته وکهانته ومعرفته بالنجوم › 
وامتدّ نفوذ الراهب وتأثيره على الجهلة وبُسطاء الناس » لدرجة آن بعض 
العائلات والقبائل المسلمة ذات المركز الاجتاعيٌ بدأت أو كادت تنسلخ من 
الدين وتعتنق الديانة الهندوسية. 

وأقلتق الشيخ عبد الرحيم هذا الوضع المؤسف » فبدأ يفكر في سبل القضاء ‏ 
على هذه الفتنة واستخصال شأفتها. فأرسل رسائل إلى «آل كلهوره»-,العائلة 
الحاكمة آنذاك ى ك راسلل قبيلة « تإلبور» المرموقة دات سيطرة ونفوذ هناك 
يحت الحميع على القيام بواجبهم و التحرّك للوقوف في وجه افتتان المسلمين 
عن دينهم وعقيدتهم » ولكن نداءاته | حرك ساکناً لدئ هؤلاء » الأمر الذي 
دفع الشيخ إلى أن يقوم هو بينقسه لمقاومة هذا الشرّ. فأعلن الجهاد وتوجه ع 
جماعة من مريديه إل حلثيقع ذلك المعباد المندوسي. وبعد الوصول إلى هناك 


از جواراً مع الكاهن للإقامة الححة یله وحاول إقناعه بكل وسيلة» 


وحذره من مغبة إصراره و تاديه في إضلال الملسلمين وسلخهم عن دينهم 
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وهويتهم » ولكن الكاهن وقومه ل يقلح معهم أي حوار أو تفاوض ! 

وبين كان بحري الحوار بين الطرفين » إذا بالراهب تصله رسالة سِريّة من 
عمدة قبيلة «تألبور تفيد بأنْها ستلتزم بألحيأد إذا جرى قتال بينها! وؤهكذا 
حصلت قناعة لدى اهندوس بأن الشيخ لا يدعمه أحد في المعركة » ومن ثم 
فهزيمته مؤكدة ! وهذا ما دفعهم للنزول في المواجهة مع الشيخ. فجرى القتال 
بين الفريقين ٠‏ وفتلَ الكاهن ق المعركة وانہزم أتباعه. والشيح ل يباشر لقتال 
فعلاً وإنما وقف فى ناحية يدعو الله ویذگره. وبعد أن انتهى القتال » قام اثنان 
من آتباع الکاهن بجوم مباغت على الشيخ بجراب آدّى إلى استشهاده. وهكذا 
نال الشيخ أمنيته الغالية » ولقي ربّه سعيداً شهيداً إن شاء الله. 

وحمل جثمانه إلى مدينته «کرهور» وووري في مثواه الأخير. وكانت هذه 
الوقعة سنة ۹۲١١ه/‏ ۱۷۷۸ م» وللشيخ من الخمر آربعوف سنه » کا ذكرتا. 
عصره وإسهاماته 4 مجال التأليف 

شهد إقليم السّند في القرن الثاني عشر الهجريالموافق للقرن الثامن عشر 
الميلادي اضطرابات وصراعات عنيفة وعمليات غزو وإغارة ونهب وتدمير 
للبلا والغبا غلل أيدي الغراة الطا س ق راه > هذا من اة ومن نااحة 
أخرى » فقد شهد في نفس الواقت نهضة علمية ثقافية وحركة تأليف عظيمة 
تبقى آثارها على مر الدهور. وقد جكم السند في هذه الفترة «آل كلهوره»» وهم 
ق فن الساكان الأصليين للسنةة ويعنار عصرهم عضر ازدهار علمى وثقافى 
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للسند + حیث عاش فيه عدد من النوابغ كادوا لا حضون عدداً ؛ أمثال المشايخ 
محمد هاشم لوي » ومحمد معين اتوي » ومحمد حيات السّندي » وعبد الواحد 
السيوستاني » وأبي ا لحسن الداهري » وفقير اله العَلّوي » وا مؤرّخين والكَتاب مثل 
محسن التَتوي » وعلي شير قانع.. ورجال الإرشاد الروحي والتركية والسلوك“ 
مثل الشيخ محمد زمان » والشيخ شاه عبداللطيف بتاي - صاحب ديوان الما 
الصوفي الرائع بالسندية المعروف ب«رسالة شاه»" » الذي سارت به الركبان 
وظل ولایزال هجُيرّى أهل السّند وحداؤهم -» وغيرهم کثررین من 
حدموا علوم الدين والشعر والأدب والتأريخ بمؤلفاعمم الزاخرة » ولم يتركوا 
مجالاً إلا وقد أسهموا فيه بالقدح المعلى. فأجادوا وأفادوا » والحمد لله. 

يدو أن الشيخ عبد الرحيم الكرهوريّ - صاحب الترجة - خاتمة هذه 
السلسلة الذهبيّة للنوابغ الأعلام من عاشوا في عصر آل كلهوره. 

وقد خلف الشيخ ثروة تأليفية قيّمة ْم عن علم غزير لصاحبها واطلاع 
واسع على ما ورّثه سلفنا الصالح من تراث مُسَقَىَ من دې کتاب الله 
ومشكاة النبرة. وقد ساعد مغل كلك إتقانه غات السناندة قمص أ 


العربية والفارسيّة والسندية. 


" لقد قام عالم الند الف البحاثة المدقق الدكتور نبي بش خان البلوشي - حفظه الله - بتحقيتق «رسالة شاه 
وشر حها شر حا وتحقيقاً علمبا موسّعا وإغداد نض دقيق ها بالقارنة بين ما يقازب خسن نسخة خطبّة إضافة 
إلى عشرين مطبوعة » فجاء ت طبعته في عشرة أجزاء -تسيع مجلدات ضخمة وتعتبر «الرسالةا في هذه الطبعة 


القشيبة أوثق إستادا وأدق نضا وأسلم من الدخيل. وهو جهد مشکور يُذکر ۔بإذن الله على مدى الدهور. 
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ومن أبرز مؤلفاته «فتح الفضل» وهو - كا ذكرنا ني ترجمةشيخه -عبارة 
عن ترجمة وشرح ٤٤١‏ قولاً من الأقوال وال جكم المأثورة عن شيخه مد زمان 
رهه الله -» وهو بالعربية. 

وأبرز؛كتاب آخر هو «نكات الصوفيةاشرح الأبيات السنديّة)- وهو هذا 
الكتاب الذي بين أيدينا - شرح فيه ۸٤‏ بيت لشيخة قي الأذب الضون. 

هذا اولصضاحبتا الگ رهورئ - رخه الله - مؤلفات بالسندية ضا »ق 
موضوؤعات دينية وفقهية» من التفشر لسو ر قرآنبة والفقه والفرائض والأخحلاق 
-والوعظ.. وبعضها مطبوع نمتداول في مجموعة حققها الدكتور عمر بن محمد 
داود بؤته دار حه الله وقدم ها بتر هة ضافية للمؤلف. كا يرجع إليه الفضل في 
إخحراح «نكات الصوفية شرح الأبيات السنديّة هو الآخر إلى النور » حيث 
قام بترحمة ملخصة للكتاب إل السندية »ونشزه في أوّل طبعة سنة ٠۹۳٩‏ م. 

والمطالع لكتابي الشيخ الگرهوري افتح الفضل» و«نكات الصوفيّة» 
يدرك مدى تمكنه في العلوم الشر عية عامَة والتصوّف بخاضة ٠‏ واطلاعة على ما 
كتبة الصوفية الأقدمون والسابقون عليه » مثل الغزالي وابن عرب والرومى 
وستعدي وحافظ - شاعر الفارسية :امروف - وأحمد السرهنديّ المعروف 
مدد الألف الثاني وغبرهم؟ وقد شرح أقوأل“ شيخه وأبياته على ضوء 
آفکارهم ومرئيّاتہم. 

ومن مراجعه في هذا الشرح الكتب الآتية » حيث يشير إليها كثيراً ء 


نش وا ومین ا : 


ثلاثتها لابن عربي # اللوائح » وشرح الإسراء (لابن عريً) اللجامي 

# المكتوبات » ورسالة «المبدأ وا معاد» لأحمد السرهندي *٭ شرح عين العلم 

علي القاري # آصول الطريقة»,وشرح قصيدة البردة للناگنوري: 

ويتضح من دراسة الكتاب أن الکرهوريّ اوشيسّه ۔ رها اله - 
أعجبوا باتجاه ابن جريي ف التصبوف الغلسفي » فتبتوء ودافعو( جنه ومن العا 
اصرف غلبي کان يار لار فتهاء الم يڌ بوش يبهذ ا 
ومن إنجا نجوه واشتداد| الحملة ,عليهم »لا ذهبوا اليه من.القول. بالو جحد 
الوجودية » ونظرية القطبيّة » ووخدة الأديان » - كار سبق الكلام عن ذلك 
بشىء من التفصيل في المقدمة » وسيأتي الحديث عن بعضها في بعض التعليقات 
وهوامش الكتاب - وما يترتب على ذلك كله من آراء ونتائج رأى الفقهاء أا 
تتعارض مع العقيدة الإسلامية. 

فهذاالاتجاه من التصوّف ظل - وسيظل - موضع قاش اونقد جاذ» قدي 
وحديثاً بين العلهاء من أتوا بعدإاين عري. ولبعض العلهاء المُدامى والمخدثين 
دراسات قيّمة مستفيضة في هذا المجال. والحقيقة. أن ,كل إنسان يؤخذ من كلامه 


ويترك ٠‏ والحَكم هو النص المعصوم من كتاب الله ومن سنة رسوله لل . 
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فام صديقنا الكبير الدكتور عبد الغفار سومرو - وهو من أك المهتمّين 
اا الصرن لملا الاي ولفجيكون راف إل اللو لم متها 
الكتاب إلى السندية » ورجاني أن أراجع هذه الترجة ؛ فبذلت جهوداً كيرا ني 
مرأجعتها مراجعة دقيقة شاملة » كات أن تكون شبه ترجمة. ثم أشار »بل آلح 
علي بأن أقوم بتحقيق أصل الكتاب في صيخته العربيّة ۔ لأني » على حد ظنه: 
رست الآن بأساليب ومصطلحات, القوم“ وسيقوم هو بالتوسشط لدى 
يعض المؤسسات الرسمية لنشره. فاس یرت الله بو رات خن . اھات اید 
وبدأت العمل» برغم الشواغل والمسئوليات المرتبطة بعملي الرسميّ بصفتي 
أستاذاً وؤكيلاً لكلية الشريعة والقانون با لجامعة اللإسلامية العالية. -إسطلام 
آباد. وني أثناء مؤاضلتي لعمل التحقيق ولو ببطء» إذا بي تم ااحتياري في ابتعاث 
ااباحثاً اتر 1 في مرحلة ما بعد الدكتوراه(۴e||0W‏ اr2اهاء00-)ءه۴)‏ بجامعة 
جلاسکو _ بریطانیا؛ وشاء الله أن أضع اللَمَسات الأخيرة لعملي وأكتب مقدمة 
للكتاب هنا في بلاد الغرب بعيداً عن مكتبتي وهلي ومعارفي ومکتبات بلدي - 
باکتيستان: _ الغنبة بإذن الله + بمصادر ورات الاسام » بالمقارنة إلى المدينة 
التي أقيم هااهناء ما أثر ساباً انوعا ماف بعظل جوانب التحقيق. 

وعلى كل ء فإن التر كيز ني العمل كان أساساً على تقديم النضن على وجهه. 
وهذا الجانب «روألحمد شه قد أجلي حقهييكل رغباية واهتام» إفقد .قحب 
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با لمقارنة بين أربع تسخ خطوطة » واعتبرتها كلها أصلاً في إعداد نستخةرتكون 
بإذن الله .د أقربَ إلى أصل المؤلف وإلى الصواب كذلك ؛ فاستکملث جوان 
التقص-واستدر كت الأخظاء هن التتتع بعضها البعض. ولم شا أن zs‏ 
هوامش الكتاب بالإشارة إلى اخحتلاف انلخ في أكثر الأحوال: ونقلث في 


اهوامش تعليقاتِ كانت ہنسخة ّت كتابتها في سنة ١٠۲٤١‏ ه٠‏ و يقال عنها إنبا 
كانت من مُقتنيات الشيخ خواجه محمد سعيد - وهو من سلالة الشيخ خمد 
زمان الرابع ممن خلفوه في مسنده - فهو الذي قام بكتابة هذه التغليقأت 
والهوامش. وهي في غاية الأهمَية والفائډة في فهم بعض مستغلمات الكتاب. 
وبعض هذه التعليقات في كلمة أو كلمتين أوردتة في متن الكتاب بين حاصرتين 
[ ]. وبعض التعليقات في اهوامش أو المتن من توضعي أيضاً. كا أنني 5 
بتضحيح بعض الأ خطاء اللخوية البفيتة دون أن اشر إلنها: 

ولم عن من تخريج كل أحاديث الكتاب » لش المراجع هنا أولاً. ثم إني 
ل ألق تشجيعاً من ضديقنا الدكتور عبدالغفار العمل التخريج: ك) أن 
الاستعجال من قبل أيضاً - لأن الوضع ال مواق في مؤسشة النشر عرضة للتغبار 
بين.عشية وضحاها » شأن المؤاشاستات الرسميَّة في عالمنا الإسلامي » ما قد 


د 


a‏ دشر الحتات کان سبتباً في عدم إنجاز ذلك » وكذلك ف عدم إعداد 
فهارس فنية للآيات والأخاديث والأعلام الواردة في الكتاب » وما إلى ذلك. 


ت 3 ت ع 
ولكن ربا من نافلة القول » إن غالب ماليرويه المتصوفة والزهاد لا يصمد أمام 
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قد علماء الحديث. وهو واقع مسف »و حرج للمهتمّين بالأمرين معأً! 
فالات ن الزات الع الذي خلفه لنا علماؤنا آهل الما 
نحن سواء اتفقنا معهم فيا تبتوه من آراء ووجهات نظر » أو اختلضنا في 
؛ فهم معذورون مأجورون » إن شاء الله » ونحن مَدينون هم بالولاء 
الشكر والدعاء » على ما بذلوا من جهود مذكورة مشكورة في خدمة علوم 
لشرع » ونشر دين الله ودعوة الإسلام وتعاليمه الروحية في ربوع هذه البلاد 
توثيق وتقوية صلة العباد بريّبم. فرحمهم الله جميعاً وتقبّل عنهم أحسن ما 
| وتجاوز عن زلا ي اتاب الجنة او جزاهم أفضل ما مجازي 


| عباده الصسا س د الصدق الذي كانوا يوعدون.# ربا آغْفِر اا 
ایت ا را ای ولک عل ف فوا لرن مووا إنك روک 
رَه € وصل الله وسلم وبارك على خيرته من خلقه » نبنا وإمامنا 
الفقبر إلى مولاه جل وعلا 
جامعة جلاسكو _ إسكتلندا» المملكةاالمتحدة عبدالحي آبرو 


شهر الله المحم ۱٤۳۰‏ ه/ ینایر ۸١٠۲م ahabro1 @hotmail.co‏ 
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بسم الله الرحمن الرحيم 


الحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على سيّد المرسلين » محمد 
بدانکه این چند کلمه ابیات اند بزبان سندي در نکات صوفيه اخراج کرده 
الأول 
]1[ 
سپيغي تو اقهدابجي تور اشهدا:ن تن سین 
یعنۍ من کان لته کان الله له » ومن له المؤلى فله الكل. 
التشلاني 
RN‏ 
جاهل ذو سکن جو عارف سور سَهاءِ 
سورن سَندي ساءِ ۽ راحت رسي روح کي 
يغي للت بدن در ال روآ یں هرکه گرقتار بدن است 


وح وي از بدن منفصل نشد اسك ولات ر شناسد» پس هميشه لذت 


نيه مي طلبد. بخلاف عارف که لذت او در آلام بدن است» چه روح منفضل 


ت از بدن او » لموته قبل الموث. 


¥1[ 
ر و 2 م و او 
سڄڻ دٺو جن › تن دسڻ غير کناھ 
جنين لڌي راھ ۽ وهڻ تنين وھ ٿئو 
عاشق که بر مشاهده دوست دست یافت در هرجه بعد ازان نکرد اژدهای اوست 
وفي المننوی : هرکه او از عشق یابدزندگي ‏ - 0 شرک باشد نزد او جز بندگي 
# واعبد وتاي جت يأك ليقف 4 [ الخحجر:۹۹] : أي کن عابدا إلى وصول 
البقين”. فإنك بعده عبد ل تتحرّ ك ولا تشکن إلا بإذان الله . 
الرابيع 
[£4[ 

جي محبت منجھ مُئا ۽ سي مُور ن مرن ڪڏهن 

من قخائه خا وينه ؛ ودي مُلھ وئا 
۶ جا في تفس ابن کت إ۲ )٥۷٤/‏ :۲ قال اایچچانکی قال :, سام ( بن عبد الله بن عمر) : البقين : الموت ؛ 
وهكذا قال مجاهد والحسن وقتادة وغيره. والايل على ذلك قوله تعا إخبارا عن أهلٍ النار نهم قالوا :لر بك 
ت امل ور تك نليم لينک ر ڪا وص مح لاي ركذب بوم لين عى اتنا أي € [المدثر : ١.٤۷ ٤۳‏ 
وفي الصحبح قي قصة موت عثان بن مظعو أن رسول اله َة دحل عليه فقال : «آما هو فقد جاءه البقين » 
وإني لأرجو اله الخير» ... ويسندال بها على تخطعة من ذهب من اللا دة إلى أن المراد باليقان المعرفة ١.فطتى‏ وضل | 
أحدهم إلى المعرفة سقط عنه التكليف عندهم ؛ وهذا كف وضلال وجهل ٠‏ فإن الأنبياء عليهم السلام كانوا هم 
ارايم أعل الاي بالله وأعرفهم بحقوقه وصفاته »وما يَستحق من التعظيم » وكانوا مع هذا أعبد وأکثر 
الناس عبادة ومواظبة عل فعل انير ات إل حال الرفاة؟ ل تا را5 يقبن هتا اموت » كا قذمناء .٠‏ 
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ول الت عند أ الَإْسَكَمُ # » وجي موت وهاء 
وتان “اک :٠آ‏ جاټرن اندر تر 
بدانکهصراط مستقیم ودین بم عبارت از اشلام اسئٹ که هلت ابراهیم ' 
ویعقوب واسحق و محمد رشول الله 4 وسائر پيغمبران است - عليهم الصلاة 
والسلام -. قال اله تعالى : قلا َموْت إِل وَأننم مَسلمود # [البقرة .]٠۴۲ ٠‏ و الام 
انقياد وخضوع است: و لاشاك أنه بادون الزأضا بالقضاء »الذي هو تلذذ بالبلاء 
غال. وال[ ظا ندز قالش لا ياتى ل مو ر6 


الل امع تس 
[o]‏ 


لڳو واءُوضال ‏ جڼين ساعت هيڪڙي 
ټن سا لي لال ۽ جنھن ل جگ 'خلقئو 
این بیت از دیوان حافظ است. يعني ویرا معرفت الله تعالی که جنت 
است حاصل :شده.ااقال الله رتغالى: وما علقت لن وال إلا ليود 4 
[ألذاريات:٠٠]‏ أي ى ليعافون: 
وۆضال نزرد صضوفیه عبازت از زؤال حجاب است. وعلامت آن بي 
خودي وغیبت است از عام ظاهر يعني عقل جزوې که فارق است ميان جلال 
وجمال بر میځیزدة انرا جلي ذاتي واستهلاک ڌر ذات گویند » واین کال نوع 
انشنان است: جه کال ر ی نشت که باطاد ق که مادا اوسا بر سند. وجول 


انسان بدین سر جد رسد استچ ولایت وفنا وعرفان وکال ونحوه ویرا مسلم 
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بود ازو ست فی و و ات ای ا 
بموت » إلا آنکه در موت حضو ر اسبت ودرین نیسیت. مگر حضور آنرا صوفه 
: [ال] موت قبل الموت گویند» وفنا هم گویند» ودرین,زمان از تعلقات دنیویه 
آزاد/میگردد» لاجرم بحق واصل میگردد» چه قطع ووصل متقارن ومتلازم 
اند» وفضائل این حالت بسار از آنند که بیان کرده شود 
ومحجمل [ آیت] کریمه لا حو ,هنر ولا هم رنوت € 1[ پونس + 1۲ ] 
و الي ١امَنوا‏ ولر يسوا إيته يمهم بظلي أؤلهک هم آل من وهم مَهْحَدّونَ # [ الأنعام : ۸۲] 
وآیات که در فضل تقوی وارد اند همه ایشان!زا شامل است » چه تقوی صادقه 
ايشان راست.والعاقل تكفيه الإشارة. 
الس ادس 
]11[ 
عارف ۽ عُشاق » پُسڻ گهرن پرينءَ جو 
جنت جا مشتاق › اجان اوراهان تنا 
واعلم أن من يعبد الله ويدعوه فالعلة الغائية له : إقا التفع الدنيويّ وهو 
هالك » حبط صنعه وبطل غمله» کا في القرآن » وهو خال الكمار والمنافقين. 
أو الحنة والنجاة وهو أجيز يؤجر بأجر عير نون » وهو حال الزهَاد والعْسّاد 
المؤمنين. أو رؤية الله تعالى ومشاهدته » وهواالعبودية. أو مَس العبادة من خحيث 
وجودها الخارجىّ التذ بتلك الميئة الملخصوضة » وهو الإنسانية الكاملة » 


ت ت 


ینن لخدا 
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لأن الفعل حينئذ صادر لذاته لا لخرض ولا عوض زائد على ذاته. كفعل 
الإله يصدر عنه لكونه خيراً لا لأمر زائد. وقد تقزر في فن الأخلاق أنه الغاية 
القضوى فى كالات الإنسان. وهذان القضدان “ للعشتاق والخارفين ٠‏ الذين 
عرفوا أن الله غاية الغايات» إذ للا صمد سواه فلا مقضود ولا مطلوب إلا إِياه. 

وقد علمت مهذاء أن من كفر القائل :«لا أعبده لغرض) ‏ فإن الترّي عن 
ا لحظوظ دعوى الألوهية؛ ايهم مراد الأن مراده الغرض المعروف بين العوام 
وهو ما کوان عسو سا. و قك کون العابد بيت لا قصداله ؤلاانية ٠‏ لكوته بالل 
في كل حال » وهو المرية" المعټر عنها بالفناء في التو حيد : 

أممنى على الزمانَ خالا أن ترى مُقلتاي طلعة حر 

وأما العبادة لرضاء ألمعبود بنفسها بأن يتعب نفسه لإرضاء المعبود لا 

لغرض سواه كالتلذذ تتصور رضاه ونحو ذلك » فقد قال الغزال : إنه محال » بل 


قال: التلذذ برضا المعبود ننه محل تردّد في أنه حال أو مقام؟ فإن صفات 


أي رؤية الله تعالى أو نفس العبادة 

تكلم الاج في المع عن هذه النقطة قائلاً :[«(باب من غلط في الأصول » وأداه ذلك إلى الضلالة) 
ونبتدئ بذك ر القوم الذين غلطوا في الحرية والغبودية.. فظنت الفرفة الضالة أن اسم الحرية أنَمّ من اسم العبودية 
للمتعارف بين التق أن الأحرار أعلل مرتبة وأسنّى درجة في أحؤآل الدنيا من العبيد »فقاست عل ذلك فضلّت 
وتوهمت أن العبد ما دام بينه وبين الله تعالى تعبّد فهو مسمّى باستم العبودية » فإذا وصل إلى الله صار حرا » وإذا 
ضار حُرَاً سقطت عنه العبودية ! وإن) ضلّت هذه الفرقة لله فهمها وعلمَها وتضييعها أصول الدين. خفي على 
هذه الفرقة الضالة أن العبد لا يكون في الحقيقة عبداً » حتى يكو قلبه حرا من جيع ما سوى الله عر وجل » 
فعند ذلك يكون في الحقيقة عبد الله. وما مى الله تعالى المؤمدين باسم لخن من آسم آلْعبد .. آ. (ص )٠۴١‏ 
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المعتدل بين الروح والحسم مقامات» والمغخلوب أحوال. ونصض شارح الإسراء 
على أنه جال لاإمقام عند الأكثرزمن أهل الطريقة. 
وني «عين العلم»_: أن التسوية؛ بين الألم واللذة التى يكون للمغلوب 
غالب لئ يطوط :نيف ا لاض في الشه رد لإي الي تيطح ويشقى ن 
ثمار المعرفة ليس,فيها إلا التلذذ ولو بالبلاء» وهو جسن » ولكن الأعلى التمييز 
بينهما واختيار الألم لموافقته تعالى. انتهى .حاصله. وهو أيضا موافق له. 
ثم اعلم أن العازف طالب لته روحاً والجنة بدناء وغيره يطلب الجنة رو حا وهو 
الفرق » لا أنه لا يطلبها أصلا. ) 
الت ايع 
[YJ‏ 
قالبْ جانَ ڪثيف ۽ تان جان جانيٰ ن مڙي 
لوچي ٿي لطيف › لهوارو لاهوت ڏي 
اهوت ذات زا گویند که آنجاعبارت (هو) و(آئت) جاری نگردد: وا ین مَقام کسی 


راقم خود که پیج اطا تفس وجھان اا ت قال مک قران سوا اسا غا اا 
وهو حال الأنبياء وبعض ص الأولياء» فإن قليلاً منهم من اجر تسه :و أكثر 

الأولياء أنفسهم لوامة في كل جال وفعل: ومن صلح قالبه فهو أقل القليل. 
ونفس, طبیعت را گویندا که از تلق روج کلي اوؤجسدعنصري بعد از چهار ماه از قرار 


نطفه بر حم حادث میگر دد. ونفش همیشه طالب رټوبیت است ؛ ازان جهت که در عام 


المعتدل كالأنبياء والكّتل. والمغلوب أي من غلب روحه على الجسمانيّة كأصحابالتلونبات 
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اجسام فاعل است » وچون درین.دعوی باشد وبمقام عبودیت نبود جوارح وروح کلي در 
نوحه شوند ونعي وی کننده زیران که مؤلود ایشان استټ » ونفس اماره ولوامه ومطمئنه 
وناطقه همه اس|ء وي اند » ونفس انسانی هم گویند » ونفس حیوانی که بخاری است 
صاعد از مضغه دل صنوبری مرکب این نفس ناطقه است. یعنی اول بوی متعلق می گردد 
وبواسظه وی در سائر بدن تصرف می کند » وحس وحرکت در وی می فرستد وبواسطه 
جریان وئ در بدن بان را محر ک وحساس گفته می شود. واین نفس ناطقه نه داحل 
جسد است ونه حار » ونه متصال ونه عین ونه غیره ونه ساکن وانه متخ رک ونه قريب ونه 
بعيد» كالصانع مع العام . والموت عبارة عن انقطاع تصرف الناطقة في البدن لزوال 
البخار الذي هو وسيلة وواسطة في وصول تصرّفه إلى البدن. 

ودیگر پنح لطائف نيز بعدرتسوية.اللحسد- لق می شوند. واختلاف است که 
نا مغائر نفس اند یا درجات نفس اند؟ مولوې عبدالحکیم در حواشی بیضاوي 
بال رفته است. وصاحب عوارفسا بثانی رفته اتك . والماحققون على الأوّل. وآنچه 
صوفيه گویند که واصل کسئ/است که جزو او بکل متضل گرد » وچون قطره در 
بحر فنا شود ؛ اشاره.بروح انسان وروح کل اشت. وروح حمدئ وعقل کل وقلم 
اعلی اوجبزئیل هم روح کل ازا گویند: ازین جا آفهم کنی سر آنشقاق قمر باشاره 
وانفکاک بحز وسرد شدن آتش. 

والحاصل أن أرواح الخلى جزئية روآ الأنبياء كلية. فبعض الملائكه 
روح الحياة كإسرافيل» وبعضهم روح الأرزاق كميكائيل» وبعضهم روح العلم 
كجبرئيل » وبعضهم روح الموت كعزراثيل - علب اللا د. وعلى هذا ملك المطر 


والشجر والمدر والريح والنار والماء: #وما يغار جودار كا اهر 4 [الدثر: ]۳١‏ فافهم؛ فان 
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الصور والمعاني متحدة بالذات » والتغاير بالاعتبار. وهذا أصل كل علم وكل فقه. 
وروح الأرواح كلها روح محمد - 5 -. وروح الروح المحمدي الروح 

الأخمدي الذي هو الذات للأحد تعالى. ولذا روي عنه كيا: أنا أحمد بلا ميم". 

وكل من وقف على مرتبة جسمية كالمنجّم والطبيب ٠‏ أو روحيّة 
کالروجائة ۽ فی یجو نز الاو بجا الظلىء رالغاي بجاجاب إالترں 
ولو أجيزت الخجب » فوصول الذات البَّحْت » الذي ليس فيه حكم ولا عبارة 
ولا إشارة ولا نور ولا ظلمة ولا وجود ولا عدم » خصوص بمحمد - ية 
أصالة وأتباعه تبعأً. وإلى ذلك يشي البيت الآق : 


الث امن 


ڇڏ چاو جوڳين » ڏُونهين ڪيم دُکاءِ 

وگ کک بخ ینک )اندر آڳ جَلاءِ 

جن سڃڻ جي ساڃاءء تن ڪينا مِٺو ڪينڪين 
بعنی فقر کار دل است نه رسم ااست. پس فقیر آنکه در سینه آتش دارد. در دیوان 
سعدی است : ترک هوی است کشتی دریای معرفت عارف بذات شو نه بدلق قلندری 


التسان سم 


36 


بحثٹ غن الحدیت في کیب الضنة المخداولة فلم أعثر ظلله! 


روحية أي تورة. كالروحانيّة أي الملائكة 
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پرت ڇڏ پرڏيهھ جي ساڻيھ ڪر سنڀال 

لکن سندي لال مَچُڻ مقت وڃائيين 
یعنی عام اجسام سجن تو است» ووطن تو عام روحانی است » که لا مکان 
ملكوت وغيب وباطن وعالم الآخرة نام وی است. پس هرکه حب وطن دارد 
رسوی وی رود مؤمن است. وحب الوطن من الإيمان "مين است. و الا عحبوس 
اند و گوهر روح را که قیمتی ندارد در مبرز مدفون سازد » و این دوزخ ویست : 
ولا يلون الجتَةَ حى يلج لحمل ف س لياط 4 [الأعراف: ١٤]فهم‏ من فهم. وعالم 
وحانی اگر چه فوق العرش است » اما قرب وی بأسفل الأرضین چون قرب وى 
ش است. من لبَق ل يدر 

PT a, 
[1°] 
تانسين مهت مَڙهي‎ ٬ جانسين پسين پاڻ‎ 
جو لٿو ايءَ گمان › تر مَڙهيائي مِهتټِ ٿي‎ 


يعني تا خود را بيني مشر کی » اگر چه در مشجد نماز خواني. چه دو موجود 


قات کزدی. وجودك دنب لا بماو لذب صالخ تبر سبتی فرمايد: 
خودي کفر است نفي خویش کن زود . که جز حق در حقیقت نیست مو جود 
وچون موخد شوی وما سوی الذات المطلق فتااپینی » يعني خود را وجودی نه 
انی مسلمان باشی » هرجا که باشى. آذر وابراهیم عليه السلام هر دو در بتخانه 
رفتند » اما میدانی که جه فرق است. والحاصل أن وصف ال مين لا بُزيله المكان. 
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[111 
کو ا ا کے ایر کا 
محب مڙندم ماءَ. شال موٽي ماڳيتي ٿيان 
معنی ظاهری این بیت ظاهر است. ونزد اهل حقیقت جنت معرفت است. 
ودرخت طبیعت . چون آدم یعنی روح بطبیعت ملوث شد از باغ عرفان حجوب 


شد حالا مټخواهد که پاز از طبیعت رسته شود وبباغ معرفت برسد واب حیات 


وشراب طهور هم نام معرفت است. 
الان مو ي 
LW]‏ 
أڌري عقل ڇڏئو ٠‏ لي شرم ناه 
«الایمان عُریان؛ ولباسه الَقَوّی» ننگ ناموس کانء 
«(الربا حرازا ٠‏ ويترٍ سب وجاء 
كل محدثة بدعة»ء بدعت بدن ڀانء 
لوچ ت ٿئين ٿانء ٠‏ اصل اؤدو ٿي ٿئو 
يعني هر چه جز وجود مطلق است آن همه حجاب است» وتغلق به آن ربا 
وبدعت اسنا“ وان ضتلالت زهلاکت اشت. مراد انست که از هه عریان شنده 
باصل خود برسد. كنت بيا وآدم بين الًء والطين. 
0 
[1T]‏ 


اهن" عاف ووب مسناقن 


جي ڪڏهن ڪين پَسن . هيئين سين هوتن ري 


مدهب عاق کیست سی سشاق تحسنی؟ دل که نظر گاه اوست از همه پرداختن 
الرابععشر 
[£ 1[ 
ماڻڪو تن ملي ٬ر‏ جن جسو مال مُباځ ڪئو 
درین بیت اشاره بتجرید وتسلیم است که مدار وصول است. در مثنوي مي فرماید: 
شرط تټسلیم اضت ني کازي دراز باتو گفتم اي پسر کن چشم باز 
ومن هاهنا قیل: الغقیر ماله مباح ودمه هدر؛ یعنی لا یری له ملكا لرؤية الكل لله. 
[1°] 
پبڪين اودوآاک کي؛ نڪين نظران دور 
وڃان انءَ وهلور٬‏ جئن ڏو ئي آڻ ڌيٺ ۾ 
وهذا البيت إشارة إلى الحيرة » وهو الإدراك مع العجز عن دركه. يعني 
العلم بالوجود مع الجهل بالكنه. وهو آخر المقامات عند أكثر المشائخ. والأوّل 
التوبة. وقيل: أخرها الرضاء. و عليه المجذد الألفىّ - عليه الرحة - رزقنا الله من 
E.‏ ما نتمناه. آمین! - وقد مر إالكلام ممصلا 
الس ادس عش ر 
0۹1 
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سيت پُچر پرينءَ جي» سيت هوت حضوز 
ملڪ سڀ منصورُ ۰ ڪهي ڪهبا ڪيترا 
الس ابع عش ر 
]1۷[ 
ڇڏيان هيٰ جهان ۾ هو پڻ گهوري گهوریان 
ټلڪ پريان ساڻ ٠‏ جي مون سَري جيڏيون 
وڼ دیوان شغدئ: 
رایگان است یک نفس با دوست کر بدا و آخرت نخري 
ويي شرح البردة لعل القاري : الدنيا حرام على أهل الآخرة » والآخرة 
حرام على أهل الدنيا ء وما حرامان على أهل الله. 
التامن عش ر 
]11۸[ 
ڏونگر دکالاھ ٠‏ اڳ مُٿَي آهي سَسُئي 
آرياڻي سين آھ » ذاتي سگ ضعيف کي 
جهان است» چون آن زائل گردد ذات بنده را شوق طبعي بمبدا خود است # أل إل أل 
تیر ار 4 [الشورى : .]١١‏ ومقررانست: ١‏ إذا زال المانع عاد الطّبع٤.‏ سياهي از حبثي و 
زردي از زعهران وعشی از انسان نراود. 
التشاسععشر 
141[ 
TY Td DB =‏ 
جن ڪسيرو قيعت وې يپوي سوداکر جهلي 
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نين لڌا ‏ لک ۽ جي پُرِيءَ ” کان پُري ٿِٿا 
يعني خود بین خدا بین نشود. وي دیوان سعدی : 
سعدیا دوست نه بيني وبوصلش نرسي مگر آنکه خود را نه مقداري غهی 


چول ولا قو إلا باشا د لیل این بیت اسان هو ایل اجب گویند » که زوال 


E+] 
سامي ڪَندُ ڪپاء . ڪَنَ ڪپايا خير ڪين‎ 
هي تنين جي جاءِ » جنين ئي جگ ڇڏئا‎ 
: وفي المخنوي في حق الكامل‎ 


يعني مقام الذات يأبى عر" الصفات. 

ولذا قال الغزال في اللإحياء » وعلىّ القاري في شرح عين العلم : الخوف 
وألرجاء حال المتوسط. وأمَّا الكامل ففارغ عنها لاستغراقه بوقته. لا يذكر 
الماضي ولا الآتي. وإن النقد خير من النسيئة. 

قلت : وإليه يشير قوله تعالى : ( ا فت اولیاه اش لا حرف عله ولا 


هم روت 4 برس ٠١:‏ وهو الول الحقيقيّ الكاقن بين الخوف والر جاء. 


: or 
يي جود بی‎ 
ي کذا ف اللأضول 6 والصواب م يأب الصفات‎ 
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الحلنناذي والغش كرون 
]1[ 
مڇ مڙين ماءَ ۽ ڪَٽاريا قريب جي 
جي ان ڪاٽ ڪٺا٬‏ سي جانڪيتائين جيرا 
در تفسیر حسيني مي فرماید : 
گر بقا خواهي فنا شو کزٍ فنا کمترین چیزې که میروید بقاست 
وقال الشيخ شهاب الدين السهروآردي المقتول" - قدّس الله سِرّه- بعد بيان 
التجليات النوريةوالمشى على الماء واطواء بقَوّة تلك الأنؤار : إن هذه الأمور 
غايات المتوسطين » وأعظم الملكات ملكة الموت ٠‏ بأن ينسلخ النفس عن 
الظلهات » فلم يبق له مع البدن إلا علاقة ضعيفة » ويصير معلا بالمقصود » 
فيرى نفسه كأنه وقع في النور المحيط: وهوامقام عزيز جداً. 
وذلك أن الوت في الحقيقة انقطاع تصرف الروح عن البدن. بأن يخرج 
البدن عن كونه آلة له كالزمانة الكليةء لا نه ينعدم الروح » كا زعم الطبيب 


ا أبوالغتوح یی بن حبش بن أميرك ٠‏ ويلقت بشهاب الدین؛ ویوصف با لحکیم ۰ مولده بسهرورد حوالي 
نة ۵٥‏ ه ومقتلة بامر صلاح الدين اللإيوبي في حلب سنة ۸۷ ه وله من العمر ثان وثلآثون سنة. ومن 
هنا عرف بالمقتول تييزاً له عن صؤفيين آجرين ء ها ة آإوالنجيب,السهرؤردي (1۳هت) ١‏ وأبز حفص 
شهاب الدين السهروردي البخداديي (١۳ه) ٠‏ وهذا الأتحر هو مؤلف كتاب «عوارف المعارف». 

وقد خف جلة مصنفات ورسائل ٠‏ منها : «#حكمةالإشراق؛ و«التلويجات؛ و«هياكل التور؛ 
و"المقاومات' و"المطارحات!. ايعتر السهروردي المقتوالكيمن أوائل متفلسة الصوفية في الإسلام. 


(انظر: مدخل إلى التصوف ص +۲٤١ - ۲۳٤‏ وفیاترالاأعیان ۳٤۹۸-۳٤١ ١,‏ ) 
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والمنجم. والعارف قد انقظع روحه عن بدنه بعد الفناءء الذي المت قبل الموت 
قبارة عنه. ولذا لا حزن بفائتٍ ولا يفرح جينئذ بآتِ من أمور الدنيا. لانقطاع 
روحه إلى عام الملكوت..فإذا انقطع روحه عن الجسد في الدنيا مرة فلا ينقطع 
قانياء لأن الموت واحد. نعم له علاقة بالبدن ضعيفة إذا|انقطعت سمي ميا . 


فلاف سائر الناس': 


وتوضيحه ما في كلام الغزالي ١‏ أن الموت وألمه بقدر البعد عن الله » فكل ما 
سوى الله يذوقه ولو لكا مقرباً ء'لكن موت السفليات أشد لكثرة البعد. 
الثاني والعشرون 
[YY]‏ 
پاڻ کڻي پرينءَ ڏانهن ڪڏهن پهتي ڪان 
تت گذر ن غير جو ۽ جتي سڄڻ جي ساجاءِ 
ورئو وحدت وا٤‏ » ڏوئي سڀ ڏور ٿي 
إشارة إلى فناء النفس الذي هو نتيجة تج الذات. ولا لذة لصاحب هذا 
امقام" » لأن اللذة بين الاثنين. نعم له لذةبعدم اللذّة. 
اتتنانت وال رون 
[YY]‏ 
سڪ روحاني سامیین ۽ چسمي جاهلن 
بگهن مَڇي من ۽ پارس پُسن ڪين ڪي 


لکون روحهم معلقا بالبدن بو سا به عا الک ال 
3 أي الغاني عن النفس الذي وصل إلى تجلي الذات 
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إشارة إلى صاحب المعنى زالقار4ة فان الأوّل“يشاهد بحر المعنى ;9 
ثم السمك صورة. والجاهل ل يطلب البحر ولا يراه » لاستغراق قلبه , 
الصور. إذ الصور قائمة ببحر الوجود. بل لا موجود إلا الوجود» والصور 
أمور وميّة ظِلَيَة ام تخرج عن دائرة العدم. 
اللرايع والعشرول 
[Y€]‏ 


پُڇين جان برو چ ؛ تان پاسي ڪر پُرهيز کي 

جُنين ڏو هوٿ ؛ تن دين سڀيئي ڏور ڪئا 

إشارة إلى ما تقرر من أن الضوفس لا مذهب له. وذلك لأن مشر ب التحقيق أا 

كل شيء في كل شىء. والضد مع الضد. والمذاهب مبنيّة على التباين والتميي bs.‏ 


ف العلم". 


3 


وصح بالقول بوحدة الأديان اين عرب » وذلك كنتيجة مثرتبة على قوله بالإنسان الكامل أو ال 
المحمدية حيث إنها - كا يرى - مصدر جيع الشرائع والنبوات »> ومصدز جيع الأولباء أو أفراد الإنسان 
الكامل (الذين هم الأولياء من الصوفية) .وهو في هذاامتأثر بفكرة الحلاج عن قدم النور المحمدي ٠ح‏ 
رى الحلاج أنه كان قبل الأكوان » ومته اسثّمدَ كل علم بوعرفان. ومن ذلك النور القديم استمذ كل الأب 
السابقين على محمد ب وكذلك جيع الأولياء اللاحقين عليه. ولا نعرف أحدا تحذث فيها في التصوّف ةا 
الحلاج. فترتّب على القول بقدم الثور المحمدي عند الحلاج . القول بوحدة الأديان » لأن مضدرها في هل 
الحالة واحد. وهه الأديان نى إرأيه أيضا قد فرت غل الناس الا اتحتيارا متهم ٠‏ ولكن احتيارا عليهم: با 
الحلاج  :‏ الأديان كلها نه عزاو جلء شغل بكل دين طائغة الا اختباراً متهم بل اختياراً عليهم » فمن لام أا 
ببطلان ما هو عليه ء فقدحكم أنه أختار ذلك للفسه ؛ وها مذهب القدرية » والقدرية مجوس هذه الاه 
واعلم أن البهودية والنصرآنية والإسلام » وغبر ذلك من الأدان هي ألقاب مختلفة »> وأسامي متغابرة 
والمقصود منها لا يتغْبّر ولا بختلف). ( على بن أنجب الساعي : آخباز الحلاج ۲ ص ۴۹). 
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وأما في العمل ,فأيضاً كذلك: لأن عمل الصوق بفتوى القلب.اقتداءً بقو له لاة: 
«استفت قلبك وإن أفتاك المغتون". وهو لا يقتضى طريقاً واحداً ومذهباً معياً 


< وابن عري .إلى جانب تأثره بالحلاج في هذه؛الفكرةء متأثّر فيهابالأفلاطونية المجدثة وغيرهارمن المصادر 
الفلسفية التي وقف عليهاء فيذهب ابن عربي بعد ذلك إلى القول بوحدة الأديان كنتيجة مترتبة على قوله 
باللإنستان الكامل أو الحقيقة الملحمدية. إد مصدر الأذيان عند كا رآيناء واحلا » وهو الحقيقة المخمدية » فالدين 
كله واحد ٠‏ وهو لله والعارف على التحقيق هو من عبد الله تعالى في كل ممن مجاليه. وإن شعت فك : 
1 العبادة الصحيحة هي أن ينظر العبد إلى جميع الضور على آنا جال خحقيقة ذاتيّة واحدة هي الله. ويقول ابن 
عربي في بيات له معبراً عن نظریته هذه : 

لقد كنت قبل اليوم أنكر صاحبي ذا م یکن ديني إلى دینه داي 

لقد صار قلبي قابلاً كل صورة ٠‏ فمرعق لزلان وذير لرهبان 


وبيت لأوثان وكعبة طائف وألواح توراة ومصحف قرآن 

دين بدین ا حب آنی توجّهٹ رکائبه فالحبٌ ديني وإِبمای 
ۋيقول كذلك : 

عقد الخلائق في الإله عقائدا وأنا أعتقد مع ما اعتقدوه 


يقول الدكتور أبو الوفا التفتازاني - وهو مرشد لإحدى اللاسل الصوفيّة في مصر- : وهذا في رأينا من الغلر 
الذي لا مبرّر له ٠‏ فالعقائد والديانات متباينة ومنها الصحيح والفاسذ. فكيف يعلن جمعه هذه المناقضات في 
عقيدة واحدة؟ (مدخل إلى التضوفالإسلامی» ص :)۲١۹ 2۲٤۸‏ 

أخرجه أحمد 9 والدارميّ (۲/ ١٠۲)عن‏ وايصة بن معبد الأسديّ بلفظ ١...وإن‏ أفتاك الناس 
وأفقوك » وإسناده ضعيف جدا. وقال ادي ج ي أي اطلب منه الفتوى في أمرك وتوجّه إلبه » 
قإن قلب المؤمن ينظر بنور الته إذا کان قوي الإيان. وقال: ولل خرف السؤال في المشتبهات من الأمور التي 
لايعلم الإنسان فيها بتعبن أحد الطرفين ‏ وإلا فالأمور به شرعاً من الي والنهنَ عنه كذلك من الإثم ولا 
حاجة فيها إلى استفتاء القلب واظمفنانه. E‏ | 

وعلى هذا فلا يصلح الحديث دليلاً لا اذهب إليه الشيخان _ صاحب المتن وشارحه - من إطلاق القول 
بالعمال بفتوى القلب. وما ذهبا إليه فظاهره لا يقرّه ظاهر الشرع الشريف. ولاب من تأويله. والله أعلم. 
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واخدأحد ودا فيكو ن الفغل الوانخد حراماً وفرضاً(وندباً وكزاهة) باختلاف 
خال القلت وافتواة والمذاهت مبنية على التحدايد. وإلية أشا رمن قال: 
وني الإحياء من ربع المهلكات: أن التقليد لمذهب معي سد مانع 
للمقصود. وذكر فيه أن جحلة السدود أربعة [أحدها التقليد] ؛ والثلاثة الباقية : 
الال والخحاه» والمحصة. 
اللخ_امس والعش رون 
[Yo]‏ 
اوڏيون چي تعشق: کي 7 اقل أن .ڪا 
عقل سودو اچ ڪري» عشق قڦرافرماءِ 
شق اهي را هَ ۽ جو عقل کي اڌ ڪري 
اشاره است سالک ومحذوب. اول سار است وتاي طبار است؛ ائخه ستالی 
بساها قطع كند جذوب بطرفة العين قطع نمايد: جذبة من جذبات الرحن توازي عمل 
الثقلین. وبنای عقل عبارت از افکار اوست آن همه بلجه شهود نابود میگردد. 
السسيادس والعشزون 
]۲[ 
ڊل کڻ دين ڏنيا کان دل ۾ دوس رَهاءِ 
لوجي لالنَ ل ٤‏ دور گر دارین ی 
إشارة إلى حبة الذات » وقد تقدم ايشا . 


5 
" الصوا : ومندوبا ا ومكروها 
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اللسابع والعش رون 
[YY]‏ 
ساجَنَ جي سڪ ري ۽ ڪه ٫‏ ڪاڍو ڪيڏهين 
پڇئم پير ڀُري ۽ چوڏس منهن منصورَ جو 
إشارة إلى العبادة الذاتية له تعالى من الكافر والمسلم. لأنه غاية كل فعل 
فير حسوس.فافهم. وإلى الشهادة الوجودية الت يشهدها كل موجود ممكن 
حاله أن هذه الصورة المخصضصوضة والصفة المحدودة لابد ها من ذات مظلقة › 


z23 


شار إلیه موسی - عليه السلام -: ٭ قال ریا الى أعغطین کل سىء حَلمَه4(ط]. 
فكل شيء قاتل بلسان الحال : لست غير الوجود المطلق » لأنى مَيّد » وكل 
ق غير مفارق للمطلق » بل هو هو. إذٍ القيد وصف اعتباري وشأن وهميّ. 
ولیس له وجود مستقل. 
فمن رأى الصفة يقول بالغيرية. ومن رأئ الذات يقول هو هو. وهذاهو 
ا الموالي والمشتايخ. اما ول بری الامرین مما فیغول 
ل بالل » ومن الله » وإلى الله. 
]۸[ 

فعل شريعت, خب طريقت. هينئون خقيقت هوءِ 

معرفت نالوءِ (١‏ اھے( رور . ایا سین 
وهذه الأربع موجودة في كل مواجود ٠‏ إلا أن الإنسان أمظهر الظاهر . 
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فالعوالم وة ملك وجبروت وملكوت ولاهوت“. فالشريعة ملك . 
والطريقة جبروت » والمعرفة ملكوت »والحقيقة لاهوت. وذلك لأن الحققة 
جي فيها رسم ولا اسم. والمعرفة فيها علم » فهو وصف: والطريقة وصف ثان 
من العلم > لأن الحب أثر العلم. والشريعة وصق ثالث متولد من الحبَ. 

وهذه كلها تجليات الحقبقة. 
وبهذا عرفت أن لا غنى عن الأعال » وعن كونها حقيقة » بأن لا تكور 
لغرض ولا عوض. لأن تجلي الحقيقة غير معلّل بغرض زائد » وأن كمال العل 
والعمل يدل على كال الذات ونقصه| بعكسه. لأن المعنى والصورة متلازما 
وجوكا وعدا هند أهل ال لذا فال اة ہت بار جا غ ا ا 
والغرع والأصل إشارة إلى الوحدة التي هي الأصل» والكثرة التي هي فرعها. 
فالإنسان يعرف أولا فغرقة ضعيفة ٠‏ فيسب فيعمل فيصل إلى اا 
یدب اه الگ ان ار جد لاک صف م إن بش ت[ ای ی د 
فمجذوب ملون عتيق من التكاليف". وإن رجع إلى الصّحو » فهو عارف 
يعرف الذات والصفات » ويحبٌ الأصل » ويعمل لذاته لا لغرض زائد. فلا 


خلاص إلا بعد الرجوع من الفناء. . 


“ الملك هو الناشوات أي أفعال المد .والحبروت هو عال الأروآخ أي فعل الزوخ الذي كو الحبَ. والملكوت 
ا أي من آثار صفة العلم. واللاهوت هوالذآت ٠‏ أي نفي التعيَنات التميّزاك و 
التي هي اللذين هم في مقام التكليف» لن التكالبف على الكثرة 
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التاسع والعشرون 
]۲4[ 


پل پل پچار . مُلڪ ر ميثاق جي 
ڪُک پُنَ ڪن اقراڙ ۽ اسين ٻانهاء تون ڌڻي 
إشارة إلى الميثاق الحالي يعني آلوجود النضى. فإن كل مقيد مقر بربّه 
المطلق. وهذا الإقرار في الإنسان أظهر. وقد خلق بحيث لو امل لعرف هذه 
الشهادة من نفسه. فكأنه عالم تهذه الشهادة حك ثم نسيه وصار كافراً » لأن 
الكفر هو الجهل. وقد نزل القرآن مذكراً هذه الشهادة «فَهل ين مدر 4 [القمر ]. 
فمنهم من تذكر» آي علم شيئاً قريباً من العلم » بحیث کأنه کان معلوماً ثم 
نسي. ومنهم من بقي کافرا» لبقاء جهله. 
ثم المتذكر إما مقر بباطنه وظاهره » بُأن علم الربّ بقلبه وأقرّ بلسانه 
وأعضائه » وهو المراد بصاحب السجودين [ أي سجود الظاهر والباطن]. أو بباطنه 
وهو صاحب الأخير. أو ظاهره وهو صاحب الأول. لأن الظاهر أوّل في 
الإدراك والظهور. أو خال عنهما. واللأخيران هالكان أبدأً والأوّل فائز أبداًء 
الثاني في الخطر. والمحققون على أنه ناج. لآل الإيمان النافع عند الله هو 
القلبيّ» وإقرار الظاهر لإجراء أحكام الدنيا. أن ذات الإنسان ‏ شاهدة 
بالرب » كذلك لطافة جوهرةاوتضاده مع القبي متبرّئة بحاها عن كل قبيح وما 
لا يناسب جوهر الإنسان ٠‏ فإن فعل قبيحاً فقد نقض الميثاق » وصار قول 
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اللطافة : ” أنا بريءٌ عن القبيح“» كاذباً. 
ثم اختلف العلهاء [في] أن الميثاق المراد فى القرآن بقوله [سبخانه]: 
اواشهدم عل اشم 4 1 الاعف ]۷۲٣‏ هو هذا الميثاق الحا المنقسم إلى 
الاعتقاديّ والعملَ فقط› أوامع ميثاق آخر کان في عام الأرواح؟ 
فالإمام الغزالي والقاضي البيضاوي والمعتزلة على الأول » وأصحاب 
الحديث على الثاني. فعند الأوّلين الميثاق واحد ٠‏ وعند الآخرين اثنان. ولا 
مؤاخذة على غير الإنسان ٠‏ لأن آلة الإدراك ل ّلق له: 
قال الغزالّ -نةء-: العلم لا يرد على القلب من خارجه » بل الغلوم بمكنة 
ف آلا ری أن ك عست شا فکائك زک مسبت :ل آنك ادرک 
شيئاً | تعرفه. ومن لم يفهم الشهادة الحالية ومعنى التذكر » بخبط كثيرا ف القرآن 
ويراه متناقضاً مع الواقع » ولو فتح عينه » لرأى الأمر صواباً والخلل في عينه. 
دی 
4 ۳ 
سامي هَلن هيڪلا ۽ پاڻ ڇڏيائون پوء 
إشارة إلى الموت قبل الموت. وهي أقرب طرق الوصول. وهو أن يخرج 
من الحول والقوّة. بل إلا يرى موجودا لثبوات الوجود المجيط القهار الستار 
الذي ستر ظلمة.العدم.يغوره» فهو نور السّماوات والأرض. 


وهذا التبرّي يسمَى ترك الدعوى» ولا حجاب عندهم إلا الدعوى. فإہم 
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قالوا: الأبواب مفتحة والأمر.ظاكترل اوها جاجبوا إلا بالدعوى» أي رؤية النفس. 
قعليك أن تشتغخل بنفسك لتعرف قذرك' » لأنك غمامة على شمسك» افاعزآف 
حقيقة نفسك. أي المعنى فيك»وما تراه. لأن ظاهرك تحلق وباطنك حى : ون 
es.‏ افلا یرون 1# الذاریات: ١٠‏ ۲] 

الح ادي والثلاذ .ون 
]1[ 
ڇڏيو جن ڀنڀور › چَپز تن کي ڇاڙڪي 
هم غم لٿن هوز ؛ وڃي ڪيچ قراريون 
«ينيور ا" كناية عن مشيمة الطبيعة. يعني من خرج روحه عن حب 
الجسد كا خرج عن بظن آمه » فلاحجاب له بعده يمنعه عن الوضول.الأن 
سبغين ألقا من الفْجُب الكائنة في الظريق الوازدة في الحديث» كلها مندرجة ى 
الطبيتعة٠‏ كا صرحا به. وكال الإنسان أن تنسشلخ نفسه [أي روحه]عن البذن» 
وتصير كأنها موضوعة في النور المحيط »> لله إلى عالم الأنوار القاهرة: فمن 
خرج من نفشة" فقدآخرح من الكل. ويسلمّئ هذا الخال فتاءُ وموتاً اختيارياً؛ 
ولا تؤثر العوارض البشرية في روحه بعك ما تيز من النفس .وقد ورد: لن يلح 
الملكوت من لم يولد مرتين. وهذالأول الولاية .اسر بعد هذا ليتتن :ف المكان. 
والحبل كناية عن ظلال الأس|ءوالصمات. 


NT vv 48‏ 1 ت ع : 
44 ۰ ت 
اي عن حب جسیده 


الف تافنق تفلاد نون 
[TY]‏ 
ڀينڙ هن ڀنڀورَ ۾ ٬‏ دوزخ جو دونهون 
سوارو سونهون ۽ پُڇي ڪاهيو ڪيچ دي 
يعني من لم خرح عن طبيعته ومات» بقي حبوسا تحت فلك القمر الذي هو 
كَرَة النار. فإن كان كافراً قلا حلاص له أبداً. وإلا فالإيمان تقبه. والمؤمن بخرج 
روحه عاقبة الأمر من ذلك النقب إلى السماوات والحتات. كذا فى الرشحات. 
وني انوي : من خرج عن نفسه صار مغفوراً من أهل الجنة » وكتب اسمه في 
الطاهرين. 
وقوله «سونهون»عبارة عن المرشد الكامل. واكيج» كناية عن عام 
اللكوت يعني عام الأرواح المسمّى بعالم العقول والأنوار .القاهرة في عرف 
اللإشراقيّين. فإن العذاب هو الحجاب » أي احتجاب الروح عن عالمه ووطنه 
باحتباسه في عام الطبيعة. وفي نظم الحكه“ ما اق به. والشهود کل نعیم. 
ووجود الحجاب ُب النار. وهذا شرح وتأييد لما مر عن الرشحات. وقد 
فهمت من هذا معنى الحنة والنار' وسببها. 
وني اللإسعاف لابن جتجر: الدنيا عك حققي القوم » ما يدرك بالحواس 
الظاهرة لقربه ف الإدرادة را ة0 ك انعقل. 


أي في ابتناء الأحكام » وائةالأعلم 


يعني بالحنة عالم الأرواح ٠‏ وبالنار عام الدنيا 


وفي الإخياء : المحبوس في العام المحسوس ف النار» ومن اعتبر بأن 
عبرها إلى عام العقول* فهو في الحنة. وهذا قال أهل الحق: الحنة والنار“ 
خلوقتان موجودتان.. انتهى. ولكن ليعلم أن الحنة والنار ليستا عقليتين"“ 
فقط » بل جسميتين أيضاً » لكن الجسم مثا لا ماديّ. فافهم؛ فإن الكل 
ي کل شي ء٥‏ 
الق الوا قلاف تون 
[YY]‏ 
وطن جن وڇوڙئو » سڄڻ ٿن ساڻي 
ِڪر نماي » ڪانهي ڪَنڌي ڪيچ ري 
إشارة إلى ترك عالم الطبيعة إلى .عام الأرواح ؛ فإن إحدى“ النارينلازىة 
#ا فراق الطبيعة "أو فراق الملكومت: قال نف شرج الإضراء : كل من لا يدخل 
ر٤‏ فحظه منهااشذائد ادنيا 
الرايع والثلائ ون 
]£[ 
جتان ناه گمانڻ ۽ ټتان ڪين ڪهاءِ 


العام الحسوس يعني الأجساد. عالم العقول أي الأرواح جا 
5 تقد باللنة كا يعتقد الصوفينة - عال الأرواح ء وبالتار عا الأجساد 
54 أي روحييتين كا فهم ما تقدم أن الجنةاني الأرواح 
و أي جميع الأشياء في قلوب كل الأشياء )الجسم الال لا ا لماي 

في الأصول : د « EEE gga‏ 


وهذه إشارة إلى أوائل الوصول والوجد. 
قال عل القاري في شرح البردة : قد يبلغ المرء بالرياضات حدَاً تعرض له 
حلة وجذبة لذيذة من معان نور الذات على قلبه » ويكون كالرق يلم م 
يخمد ويسمّى وقتاً. وهو أوّل درجات الوصول. والوجد دوامه بعد الوصول 
بالفناء . بجاه الرسول صلى الله عليه وآله وسلم. 

قلت : وهو المراد بقوهم : «الوقت سيف قاطع» ويم ورد : «(جذبة من 
جذبات الرحن توازي عمل الثقلين). وبا ورد : إن لله في دهر كم تَمَحانٍ 
فقعرضوا ها“ ؛ آي بترك حب مااسوىالمقصود والتو جه إلبه > على ما في الإحياء. 

الخامس والثلاذ ون 
[ro]‏ 


صوفين صاف ڪئو ؛ دوئي ررق جود جو 
تدهن تن ٿئو ٬‏ ڄيري پُسڻ پړي ,جو 
إشارة إلى أن التجلي موقوف على التخل. أي خلو مرآة وجودك ع 


نقوش الأفكار والأوزار: فإنتلوثك مها مانع من تنورّك بنور الأنوار. وهذا 


4 إن لربکم في ايام دھر کم تفحاتِ فتعرضوا هاا زواه طبر ان ف الأوسظ من حدیث تمد بن ملي 
ورمر له السيوطي ف الجامع الصغير بالصضعيف ودکره الألباني في ضعف اجامع. قال المناوي : انشحات؟ أ 
تجليات مقَرّبات يصيب بها من يشاء مل عباده ١‏ والنفحة الدفعة من العطية ١‏ «فتعرأضوا هاه بتطهر ال 


وتزكيته عن الخبث والكدورة الحاصلة من الأخلاق الللامومة . ذكره الغزال؟. (فيض القدير ۲/ )٦٤١‏ 
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معنى. ما فرر[ه] الغزالى - عليه الرحة فق الإحياء: أن طريق المكاشفة إصنلاح 
_القلب. وذلك بالكف عن الشهوات ومتابعة الأآنبياء في جميع الخالات. فإنك 
جينفذ تستعد لانكشاف الأنوار. وليست الأنوار خارجة عنك» لكنك حجوب 
عنها بالشهوات. ونعم ما قال بعضهم : 
چو مرآة دل را دهي تو صفا 
شوي صاف صو به بيني خدا 
أي إذا تركت ضفاتك رأيت جوهرك. فافهم. 
وقال الشيخ سعدی : 
سعدي حجاب نیست تو آئینه صفا دار 
زنکار خورده کي بناید مال یار 
أي المشنغول المنقوش بضفاته لا يرق حال جوهره الذاق. 
وقال حافظ الشبرازي : 
ميان عاشق ومعشؤق هيج حائل نيست 
تو خود حجاب خودی حافظ از میان بر خیز 
يعنى أن الثوب العاشق على القطن الذي هو مبدؤه > عين القطن › ولا 
حائل بينه) إلا اعتبار التقَيّد. فلووقام التقيد مين نظره لكان واصلا [أي قطناً]» 
وقال: آنا القطن. ومن هذا افهمت معنى النقل وال«خودي» [أي الإنيّة] 


والحجاب والممكن والواجب والطالب والمطلوتب والعاید والمعبود. و معی 
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الفتاء الوصوؤك. وعلمت أن من نسى التقيد وؤقال: أنا احق“ [فهو] معذور ۷1 


$ 


إٹم عليه] » بخلاف,غيره . 
وقال في اللّمعات : كمال كل مقي أن يرجع إلى إطلاقه الذي صدرمنه » فكال 
الإنسان أيضا هو الرجوع إلى الإطلاق الأصلن, انشهى. يعنى فناء التَقيّد عن النظر. 
وهو معنى ما في «أصول الطريقة» للشيخ جيد الدين ناكوري" : الغرض 
من العلم والعمل والنيّة والصدق : العشق» والمقصود من العشق السلوك › 
أي ترك الكونين. والمقصود منه أن لا تكون في البين ٠‏ وترى أن كل شىء هالك 
قبل يوم الدین. وقال : لا تکن جوهرا بل مَعدِنا » ولا تكن قلباً بل روحاً. 
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وعبارة «أنا الحخق؛ المشهورة نطق ہا الحلاج (۴۰۱ه) ف حال الفناء. والفناء كان قد أدى بأي تز ب 
البسطاميّ(۹۱٣۲ه‏ أو ٤٠۲ه)‏ إلى القول بالاتحاد » وأدى بلاج إلى القول بالخلول. والحلاج كالبسطاميء 
كان ممن غلب عليهم حال الفناءء ولذلك صدرت عنه ك| صدرت عن البسنطامي شطحيات مُستشنعة الظاهر. 
وقد احتلف الناس في الحلاج وعقيدته في حياته وابعلا تاتهءاختلافا بينا. اوبالغ أصحابه فيه في الوقت الذي 
كفره فيها البعض ٠»‏ وتوقف فيه آخرون: وقد أنكر يعض معاصريه من الصوفية علية صراحة ؛ ومن هؤلاء 
انید (۲۹۸ه) وعمرو بن عشان المكَيّ (۲۹۱ه).. ويقول السَلَّميي : إن أكثر االمشائخ قد برذوه. (طبقات 
الصوفية ٠‏ ص )۲١۷‏ وربا كان طق الحلا باتلحلول تتيجة الفناء أمرا لا إرادة فيه » وهذا هو العذر آلذي اعتذر 
به البغض عنه ء كالغزالي في مشكاة الأ ناوا (انظر : مذخل إل التضوف »ص )١١٠١١-١۱٤۸‏ 

آي من م ينس التقيّد كفرعون. 

الشيخ أبو أحد يد الدين ا ان التار كين ؛ كان من الصرفية العلباءء من 
كبار خلفاء الشيخ معين الدين الشجري اې يهي تابه إلى سعيد بن زيد أحد العشرة المبشرين 
بالجنة. له مؤلفات عديدة أشهرها: أصول الطربقة » وشرأح قصيدة البردة. كانت وفاته في ربيع الآخر سنة 
۳ھ في ناگور- اند. (رحمن علي : تذکره علهاء هند » کراتشی ۲۰۰۳م » ص )۱١٤‏ 
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فإن قلت : فعلى هذاء الوصول والكمال أمرٍ سهل ! لأنه قطع النظر عن 
التق فقط. وإلا فالكامل مُقَيّد في الواقع م يفن تقيّده [الجسمي] فكيف يكون 
ا 
قلنا : ذلك لو كان الكلام في التقيّد الحسَىّ » وليس كذلك »بل الكلام 
في تقيّد باطن اللإنسان المسمّى بالنضين الناطقة اواهويّة والحقيقة. وهو ما 
ا2 إليهالإنسان بقوله «أنا). ٠و‏ ماهيتة أربعة. عشر قولاء وأقواها 
قولان: المتجرّد من الجسم واللطيف. وهذا الباطن" يزول تقيّده في الكامل 
في الواقع »-ويصير مطلقاًء كا كان في:الأصل > يعني قبل التغلق بالقالب على 
يال صيرورة الثوب قطنا في الواقع لا اعتقادآ و اعتباراً. وهذا* أمر ضعب لا 


يكون فيا لحياة الدنيا إلا بعتاية ربَانيّة ظهرت على العبد بواسطة أو بلا وائسنطة. 

فان اقلت : إذا بقي التقنيد الحسنى + فلا يكن افانيا لبقاء نصفه ممَيّداً > لأن 

الإنسان مجموع القالب والروح؟ 

٠‏ قلغا : ذلك في أحكام الشرع المبنيَ على فهمالعوام. وإلاً فالإنسأن حقيقة 
الروح فقط. وا لجسم أمر وحميّ لا وجود له في الواقع كالظل. ألا ترىئ اناف 


أي النفس الناطقة 


آي رفع التقيّدات الكليّة عن الباطن. (بواسطة) كالمريدين ‏ (بلاقظة) كالأنبياء المرادين 
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تقول لزيد" إذا مات :«قد ذهب زيدةء واليس زيد موجوذا ؛ مع أن جسمه 
مو جود فقن عليه هذا الخال »لأنه موتا قبل الموت. 

والحاصل أن باطنك كال مرآة لا لون ولا نقش فيه » بل شىء نوري مطلق» 
لکد القخلى :اقا لب تان فمتةا بالو ر الخو مهو الغاكنن اة الاد 
فيه. كالميرآة الصيئة"..فإذا وردت العناية الإهية خلصته عن تلك الخلو 
والعلائق فيضيز نورا مطلقاً كا كان. وهذا هو الوضول ؛والكال. والفنا 
والتوخيد والحقيقة اوالمشاهدة. وهو وراء الأعبال والأحوال والمقامات › لأ 
كلها مقدمات متزجة بالبشرية» وهو قضور روا لمو خد خا عنهارمتحد بالنور 
قد صار بابته »وف الته» ومن الله > وله. 

وهذا ءالخإل أل الولاية. ثم منهم من :يستم ر اكذلك » ويسمى معلوناا 
ومنهم من يفيق عن اقريب أو بعيد »ا فيفرّق بين الجخلال والحال وجخكم )ا 
ويغطی کل دي سی حقه. لا شاا عه عن قد اوسا اک ا 
ا لحظوظ لا تنقض کاله ولا,تکدر حاله ؛ فأکله:کجوعه ونو مه کسهره.اۆهو 
معنى ما قالوا: النهاية الرجوع إلى(البداية ؛ فالكاهل والمبتدئ كلاهماش التفرقة 
لكن العين ختلفة. والمتلؤن هرق أصلا » بل هو مشغول بجمعه عن الفرقا 
ولذا كان ناقصاً لا يصلحاللمَشْيخة. 


63 ج 8 - . - 
وجه العربية أن يقال : عن زيد 


4 


في الأصرل: اداه ت2خ راراي اتج 
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وما في المخنوى وغعر ههن أنالكامل لا بضر هدنت ؛ فقد فهنمت مر اهنا "أن 
ذلك لكوان باطنه قد صقار مطلقا »كالم آة الصقيلة ٠“‏ فهى لا تتلوؤن بصورة بل 


نها ولا تعفد ہا > بخلاف المرآةالصندئنة + فان كل آري يثبث ف 
ؤمنه تفه معنى كتابة الأأعبال اف الصنحائف. لأنالضخيفة [هي] القلب؛ 
کا في الإحياء» وقدصار بحيث لا يقبل“صورة٠‏ ولذاقالوا: إن الكتتبة. غلى 
السيار" دون الطبار ". 
زمه تفه ا ف :أن الان صار عفر راه تن أعة ال نة كب 
آييمه ني:الطاهرين. لأن المانع عن .ا لحخنة هو الذنوب المكتوبة فى القلب. والكامل 
قد خجلص عن الماضي ولا يثبت فيه الآتي. جعلنا اله منهم. آمين! وإليه تشير 
[الآية] الكريمة:* نابرد انه لذب عنم الرخس أل الت ويه ته با 4 
لابراب :۳۳]: 

فإن قلت : إذا كان الكهال بالفناء » وهو أهر صعب فكيف يكون حال 

باد والزهاد والعلاء؟ 

قلنا : قال الإ مام الغزالي ني الإحياء: خرج هؤلاء الثلائة من الدنيا وقلوبهم 

مقفلة »> أي امقَيدة eT‏ الحادثة والعلائق الدنيوية. ولم تفتح إلا قلوب 


في الأصول : المصيقلة . والضواب ٠‏ إت شاء اله . ما أثبناه 
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الصديقين. ومع ذلك نقول : مدار الكمال على اطمئنان النفيس ٠‏ آي برسوخ 
حب الله تعالى وطاعته مع .قلع حب الدنيا. فمن حصل له هذا فهو كامل» 
صوفياً كان أو راه لكنه بحينغذ طوف لأنه لا معنى للضون إلا ذلك 
الوص عن حت ماآسوى الله وتعلقة. وذلك لأن.جنة كل جف باطنه ٠‏ 
فإنه يظهر بصور الشجر والحور والقصور والأنهار» كا قرره المحققون. : 
كان متعلقاً بغر الباطن ومات كذلك » يصير تعلقه مانغا له عن الباطن كا كال 
في الدنيا. بل مُصوّراً بصورة النار والحيّة والعقرب على قدر تعلقه. وإليه تشي 


م 


الآية الكريمة : #باطة, في لَه وظهرة من قيلي العدَاب 4 [الحديد:١٠]‏ يى 


ر 9.> و 
5 ۵ 


اترات 'الظاخرة. وقرله الین < ول بی ی ما دتو € 1 6 
يصير تعلقهم حائلاً عا يشتهونه من نعيم الباظن. 

ولذا تقدم آن اقغات هھ الاب > فين اف فقد کیل رترب 
ولذا قال آلغزال في الإحياء والكيمياء : المقصود الكل أن يموت الإنسان غحبّا 
تعالى. وني موضع آخر منه: لا يصحب الإنسانً بعد الموت إلا الصفاء وال 
والحب الإهىّ. وطريق الغلاثة : الطهارة الكاملة ودوام الذكر والفكر. 

ؤقال أيضاً : من غلبه حب الله ققد حصل مقضوده › وإن لم يظهر له » 
للصوفية من الفناء واسائر الأحوال. وإنَ ما ل يظهر له هاهنا يظهر له بع 


الصقيل الجلو الطاهر 
* وني معظم النسخ : «ولو زاهدا» ٠‏ و المعنى غير واضح 
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لموت. ولا فرق إلا التقدم والتأخر. وعلامة غلبة الحبَ رعاية الأمر والنهي ٠‏ 
وإلا فهو خيال. 
فإن قلت : هلل يرجع الواصل رجوعالفراق ٠‏ لأن رجوع الراقي كال؟" 
قلغا : قالوا إن“ جائز لکن وقوعه نادر» لا یقع إلا بتقصیرات لا تتناهّى. قال 
الشيخ ابن عرب : ما تجلى الله الشىءٍ ثم احتجب [عنه]. بخلاف تيل النفس 
والقلب والروح » فإنها كلها آفلة. ونظّمت ذلك فقلت : 
نفس دان قلب روح در ره ي لیک چون آفله است مقصد مي 
نیست ناری بعد دیدن وي گرچه در رنگها چو حرباهي 
يعنى التجلي الدائم وأنواعه غير متكرْرة لأنه كل ساعة في شأن» أي صفة فعلية. 
وحاصل معتى البيت أن من صفَى قلبه وقالبه عن الذمائم وتعلّق الدنياء 
واستعد بالملكات الفاضلة وحب الله لإراءة ا لجال الإهىّ » يرى الله في الدنيا 
بعين قلبه » بأن يشاهد الملك والملكوت معا دفعة واحدة., ويسمّى مشاهدة 
الحضرة الربوبية. ولا يمكن فيها عبارة ولا إشارة » وهو الحنة عند قوم. وعند 
آهل الحق هو سبب [دخول] الحنة. 
فا لحاضل أن العارف يطلع على كلل واجد من الموجودات دفعة واحدة ولا 
لذة أعظم يدانيها. ومع ذلك لذّةارؤية الآخرة أعظم منهاء كالبحر من القطرة. 


الواصل: الذي في ال0ا1بة )ارقي الذي ي اة 
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وقد محصال التخلى والتحلى ولا بخصل التجلى والمعرفة المذكورة والمكاشفة 
الغبسة. ولا امان بذلك. لآنه محصل بعد الموت الذى هو قيامة الشخص. ومع 
ذلك لا يخلو 1[صاحبه] عن بوارق المطلواب: والكمال آن تكافح بصريخ الحق ٠‏ 
فتشاهد'. صورة العام كا هي. ولا تفهم من هذه" صورة محسوسة » بل هي 
صورة تنفرد بها مرآة الكاملين.»والغيوب فيها شهادة: أي غيوب ما بطن في 
ظاهر علوم الدين ٠‏ لا نحو تجيء زيد غدأء فإن تلك المكاشفات للسالكين ف 
الطريق؛ 

مالم أن هذا لجل والمكاشفة شارك فيه المدرح والحقق., لكن 
لمستدرج في ظاهرها والمحقق في باطنها. والمارق التقيّد بحكم العلم. فمن 
استقام فهو آلمخقق. 

والأستقامة الكاملة أن تعمل قلبا وفعلا ء وترشد غبرك ب علمت. فمثلاً 
إذا علمت الصلاة آذيتها با لجوارح وهو الفعل» والقلب وهو الخضور» وتعلمها 
غبرّك وهو القول. فالكامل من استقام قلباً وفعلا وقولا. ومن ترك واحدا فهو 


ناقص. وبعضهم أنقص من بعض. وقس على الصلاة سائر الأبواب. 
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فاضتقامة, القلب أن يتفقه بمراد الفعل”. والآ ران" ظاهران. فلا تأمَنْ 
مر الله ما دمت ف الت ركيب كل هذا من الشيخ الشهيد ابن عري. 
ای افش وو د ین 
]ل[ 
جتي ڪيق ن اين ٬‏ اټ سَڀو ئي عَينْ 
وڇا گيو غين › سورج سدا پُذرو 
وهذا مقام المعاينة ويسمّى قاب قوسين. وهو يعطي حكمة في الدنيا 
ا رالآحرة ومن أقيم فيه تق به.ألا تزى إلى قوطنم ما تجلى الله في شيء ثم 
اغوجل عنه»و ابش : 
يا مونسي اليل إن هجع الورى وعحدّثي من بيننهم هارا 
ویزیل الوسائط !ویلمع هنا کلام لا ذاخل ولا خارج: 
المننابعوالثلاث ون 
[Fv]‏ 
موٽي مُمڪنا نِڱئو ۽ ڇڏي فلڪ مَڪان 
ايو مَنجھړ اوطان ‏ پُردا سپ ري تتا 
أي خرج من عام الإمكان » وهورغالم الخلق والأمر » إلى عام الوجوب »› 
الذي هو مبدؤ. ويسمّى هذا السفر سفرا إلى الله .و إذا تم فقد وصل > فلا 


١ 7‏ 
أي يصير فعل القلب وهو الحضور داثا 


آي استقامة عمل الحوارح وإرشاد الغير 


E. 79 
آي البدنٍ‎ ٠ 


74 
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حجاب بده لانتهاء الكون. لكن لا نهاية لمراتب القرب. فلو ترقى فيها فهر 
سفر فيه. وإذا رجع من حضرة الشهود إلى الكو فهو سفر منه. فجملة الأسفار 
ثلاثة. ولكن ليعَلم أن إتام الامكان أوّل قذم في الولاية فليسع في| بعد.ونهاية 
النهايات هو امقام المحمدي ٠‏ يعني الوصل العريان الإطلاقي المسمّى بالمقام 
اللحمود.وهو أن يتجلى الذات لا في مظهر لا صوري ولا معنويّ. وليس نَم 
إشارة ولا عبارة. ومن عرف ربّه كل لسانه. 
فاخرج من الآفاق والأنفس ‏ ليحصل المقصود! ومن ذاق ذلك فقد ذاق 
الغاية التي ما فوقها غاية ولا وراءه مرئيّ. وفسّره [ أي امقام الحمود]' الشيخ ابن 
عریں بأن ترى صورتك في مرآة ا لحق. فقال المجدد الألفي فته : هذا دهليز نجل 
الذات لا عينه. لأن المرآة المذكورة:شأن من شؤ ون الذاتmا[لاعينالذات]:‏ 
التامن والثلادذ ون 
]۳۸[ 

جل اوڏو ٫آھ‏ ۽ جي ٿئي. فراري ڪين ۾ 

تر حب موسي گهاءِ . هو ند پَسي ڪرين پٽ ۾ 
يعنى لو استقرّ جبل نفسك في مكانه الأصلي وهو العدم لرأيت التجلى بلا 
حجاب » وكنت قد خرارت صعقا من أثرالنور المتجلي فيك » كموسى - علي 
اسلا فاته رای زد ا ق مکانه المد فخز صبغا. ,0 
ير لا صعق. 


الت سل والثلاث ون 


شرم الابيائ السندية ههر 


]۳4[ 
پاڻي له ۽ پسڻ پ۰ برابر ٿا 
وهذه إشارة إلى مقام يستوي فيه القديم والحادث بلا فرق بينها. ومن قال 
بالااد › فمن هنا فال ومن هخا برقي العارفون إلى الكمال أو يبط مهم إلى 
الطرد والإهمال. نسأل الله العافية الكاملة في كل موطن بمنه وفضله. كذا في شرح الإسراء. 
الأربه ون 
[ 4°[ 
لنگهي عالَرُ امڪاني› وجي وَصَلٌ تتا 
پاتي ته پئا ۽ جت ٻيڙيُون ٻُجرا ٻُڏيون 
يعني لا تم السّير إلى الله تعالى شرعوا في السّبر في الله » بفضله وكرمه 
ونوره. وإلا فالعقل لا طاقة لهرثجّة. وهذا السّبر لا نهاية له أصلاً إن وقع 
تفصيلا. أما لواوقع إجالاً » فيمكن الانتهاء بالوصول إلى الذات » ثم يرجع بلا 
توقف. فیکون سائراً عن الله باله. 
الحادي والأري هون 
L4]‏ 


غلط ي گمانْ . ت عارف پلي آرسي 
أي حقيقة الذات لا يشتاهدها سواه. وغاية كل واصل أن يشاهد باطنه أي 


معناه » يعني حقيقته » وهو الشخص الوجوبي. فباب الذات مغْلق ولا وصول 
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إلا إلى الاسم. كذا في الإإسراء وشرحه. ولذا قال العارفون : أنت غمامة على 
شمسك » فاعرف حقيقة نفسك. قال شارح الإسراء: يعني المعنى فيك وما تراه 
الل اتى الا تون 
]4[ 
تنهنجي واٿ وجو › هر پڇ مََ پيچرا 
مڙو ئي تن معبُود » جي قريي رهن ڪين جي 
آي لا حجاب إلا وجودك » فلا طريق إلا وجودك. فإذا فنيت ظفرت 
ال الت و لازي تون 
]€[ 
اسر اڀن ڏانهن ۾ مَچڻ رهين رڇ ۾ 
جُزي جائڙ ناه ۽ ڪل ري ڪََڻ دينهڙا 
اعلم أن نفسك جزئيةء ونفس العام كلية. ونفوس السعداء تحشر إلى 
النفس الكلية عند المغارقة › فتكون في جنة؛ المأوى عند سدرة المنتهى. وأما 
وهو النار. فالويال لجزء فارق وطنه ثم لي يصلل إليه: 
والنفس الكلية كمي اللوح المحفوظ. وها قوتان: علآمة تقبل بها العلوم 
وتعطيها. وفعالة تعطي ما الصور في جؤهر اهيول. فالصور في حيطة النفس » 
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والأجسام في حيطة الميولى » وهو الجوهر القابل للصور. ويطلق على النفس 
الكليّة الروح الكل أيضاً. كا يطلق على العام الأعلى "وهو العقل الكل أيضاً. 
آي الذي يقول فيه الحكاء العقل الأول. ولا تفهم من إظلاق الكل والجزء 
المعنى المعروف عندك» أنه كل فينتقص ويزيد بحسب الأجزاء. فجاهذ تشاهد. 


الرابع والأربه ون 
[£٤1‏ 


صورت معني وچ پر ۽ ڪونهي وچ وچا 
هو نہ سُڃاپي هن ري» هي مُور ن موجودا 
ڪٿي جوهڙ ڪونجي ۽ ڪٿي عرض آھ 
حقيقت هيڪاھ ۽ پر نالن مَٿي تاھ ڪو 
وهذا بيان الأضل الذي يبتني عليه علوم المحققين ؛ وهو قوم «ما ف 


الوجود إلا الله»“. وقد صرح بالحكم ب «همه اوست» صاحب المثنوي » والشيخ 


“ وهو ما يستى بوحدة الوجود وتصوّف وحدة الوجود هو اصرف المبننّ على القول بأن ثمَة وجوداً واحداً 
فقط هو وجود الله » وأما التكثر المشاهَد في العام فهو وهم على التحقيق تحكُم به العقول القاصرة. فالو جود إذن 
واحد ٠‏ لا كثرة فيه. وقد نشأت نظريّة وحدة الو جود على يد صوفية الأندلس ذوي الاتجاه الفلسفيّ »- وعلى 
رأسهم ابن مسرة [۲۹۹-١۳۸ه]‏ والذي آثرت تعاليمة في جيع الصوفية الأندلسيّين الذين مزجوا 
التصوّْف بالفلسفة - وانتقلل من الأندلس والمغرت إلى المشرق على يد أبن عري (۲۸٦ه)ء‏ وأبن سبعين 
(۹٠ه).‏ اللذين استقر با المطاف في الشرق » حيث نشرا تعاليم هذا النوع من التصوّف. 

وابن عرب هو أوّل واضع لمذهب وحدة الو جود (5أ۶3۸6) في صورته الكاملة في التصوّف الإسلاميّ. وهو 
مذهب يقوم عل دعائم ذوقية أساساء وهو يقول معا عن مذهيه باختصار:«سبحان من خلق الأشياء وهو 
عينها" (الفتوحات .)٠١ ٤ /١‏ وذلك أن رالقاثلين بوحدة الو جود ومنهم ابن عري » لا يؤمنون بالخلق من 


العدم. ی لا يؤمنون بأن العام جد من العدم في زمان ٠‏ وهو مأ يعرف عند غير أصحاب وحدة الوجود = 
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= بخللق العام . ويؤمن ابن عرب في نظريته في الؤجوذ بالفيض (87310۸)ء ٠و‏ هنو يعني بالفيض أن الت آبرز 
الأشياء من وؤجود عيني. ويسر ابن عرب و جود المؤجودات ب التجلي الإهيّ الدائم الذي لم يزل ولا يرال 
وظهور الق في كل آنِ فيا لا حصّى عدده من الصَرَرا (مقدمة الفصوص» ص۲۸). ويقتضي مذهب ابن 
عرب في وحدة الوجود عدم القول بالممكن في مقابل الواجب» أعني الممكن بمعنى الموجود المتغيّر الحادث. 
والذي إذانُظر إليه من حيث هو كان معدوماً (والممكن هو ما كان وجوده بغيره وأيتصور افيه الوجود 
والعدم) للأن هذه الأعيان الثابتة ذاعها ضرورية بمعنى أنها موجودات بالقوة لابد من أن توجد بالفعلء وهو ما 
يسميه الفلاسفة بواجب الوجود بالغير (واجب الوجود بالغير مرتبة وسط بين الممكن والواجب) وهي التي 
کون وجودها ضروريًا بغيرها. وبهذا يقول ابن عربي بمرتبتين هما الضروري والممتنع. وابن عرب في هذا 
الصدد متس مع منطق مذاكبه: لأنة إذا اعتبر العام مكنا تزتب عليه آن العام جد في زان وأنه غير موجده. 
وكان هذا خالفاً لمذهبه الةي يقرو افيه؛أن الوجود وااحد في الحقيقة متك قفرا وهميًا. اواستمع إلن أبن عر, 
قائلا: ثم الس الذي فوق هذا في هذة المسألة أن الممكتات على أضلها هن ,العدم وليشن وجود إلا وجود 
احق بصور ما هي عليه المنكنات في أتقسها اؤأعيانما؛ (فصوص الخكم ص.۹1). وبين ابن عربي الحكمة من 
الخلق فيفسر مايرويه الصوفية كحديث قذسي: كنت كنز فيا م أعرف فخلقت إلخلئ فبه رفون ؛ يأ 
ا لح تعالى شاء أن يظهر الخلق عامّة والإنسان خاصَة ليعرف وليرى نقسه في صورة تتجلى فيها صفاته وأسياؤه ‏ 
أو بعبارة آحرى: شاءآلحى أن يرى تعينات أسبأثه ق مرآة العأ أو الوجود الخارجيّ فظهر في الوجود ما ظهرء 
وعلى التحو الذي عليه وكشف بذلك عن الكنز المحْفيٌ الذي هو الذات المطلقة المجردة عن العلاقات 
والنسب. ولكنه م يكشف عنها قي إطلاقها وعجرّدها بلي تقييدها وتعيينها (الفصوص ص .)٤۸‏ 
فالحقيقة الوجودية عند أبن عري واحدةء والتفرقة بين الذات والممكنات تفرقة اعتبارية. والعقل القاضر هو 
الذي يشرق بينهما تفرقة حقيقية. يقول ابن عرب : 

فرق وحمع فإن العين واحدة وهي الكثرة لا تبقي ولا تذر 
وخلاظة القول أن وجود الممكنات ف راي أبن عري هو عن وجود الله وليس تعد الموجودات وكثرتها إلا 
وليد الحواس الظاهرة. والعقل الإناان القاصر هو الذي يعجز عن إدراك الوحدة الذاتية للأشياء» فالحقيقة 
الوجودية وانحدة في جوهرا وذأنباء متكثرة بصفااً وأسماتها لا تعدد فيها إلا بألاعتبارات واليثب 
واللإضافات » إذا نظرت إليها من حيث ذآتها قلت هي الح ٠‏ وإذا نظرت إليها من حيث صقاتها قلت هي 
الخلق.-(مقدمة الفصوص» ص .)۲٤‏ 


a oe‏ ق ى کک 
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= وف مقابل ذلك نرى الغزالي حريصاً كل الحرص على الملاءمة بين الفناء والعقيدة الإسلامية في التوحيد. 
فهو لا ينطلتى كأصحاب وحدة الوجود إلى القول بأنه ما ثي غيرء وإنما بجعل الوحدة التي تتم في حال الشهود 
غير منافية للكثرة. ويميّز بين وجود الله ووجود العام » ويري أن الوحدة ليست وجودية وإنما شهودية:[ وهو 
أي الشيخ أحمد السرهندي المعروف بمجدّد الألف الثاني أيضاً] وهو شعور يت عند الصوفي في حال الفتاء. 
آإحیاء علوم الدین» ٤/۱‏ ۱۹ء )۲۷١ ۔.۲۱۲/٤ ۲٥۱/۲‏ بل إن نکولسون یری أنه أوصد بنظريته في 
التوحيد الباب أمام وحدة الوجود ١‏ بقولة مع أهل السنة إن الله تعالى ذات واخدة خالفة للخوادت...وأن العبد 
عبد » والربٌ رب ٠‏ ولن يصبر أحدهم الخ البتة؟. (زينولد نكولسون: في التصوف الإسلامي وتاريخه. 
مجموعة أبحاث عنوانها المترجم د. أبو العلا عفيفي بهذا العنوان » القاهرة ۱۹٤۷۰‏ م ٠‏ ص )۸٤‏ 

ك رى ابن خلدون هو الآخر يعارض متفلسفة الصوفية في قوم بالوحدة - كا ذكرنا في مقدّمة الكتاب ميا 
أا مترتبة بعندهم على تفسير خاطن للفناء. يقول: وهم في هذا يرون من التركيب والكثرة بو جه امن الونجوه» 
وإنا أوجبها (أي الوحدة) عندهم الوهم والخيال...مع أن المحققين من المتصوفة المتأخرين يقولون إن امريد 
عند الكشف ربا يعرض له توم هذه الوحدة » ويسمّى ذلك عندهم مقام ا لجمع ٠‏ ثم يترقى عه إلى التمييز بين 
الوجودات » ويعتّرؤن عن ذلك بمقامالغرق > وهو مقام العارف المحقق. ولا بد للمريد عتدهم من عقبة 
| الجمع. وهي عقبة صعبة » لأنه شى من وقوفه عندها فتخسر ضنعته۲.(مقدمة ابن خلدون ص ۴۳۹) 
وواضح أن ابن خلدون هنا بخطّى صوفية الوحدة. لأنهم قالوا بها انطلاقاً من حال الفناء والجمع ء وهو متقق 
في نقده هم مع الغزالي وغيره من متصوفة أهل السنة. 

وما ينبغي الإشارة إليه أن حلول الحآاج الذي في حال الفناء عند شهود السّوي بختلف تامأ عن مذهب وحدة 
الوجود (عند ابن عريٌ مثلاً)ء وقد نبّه نكولسون إلى ذلك قاثلاً : ومن الخطأ أن تعتبر الأقوال التي صدرت عن 
| بعض الصوفية دليلاً على اعتقادهم في وحدة الوجودء كقول أبي يزيد البسطامي:«سبحاني أو قول الحلاج: «أنا 
احق؛ أو قول ابن الفارض: « أنا هو؛؛ فإن الصوني إلإيدين بالقول بوحدة الوجود ما دام يقول بثنزيه الله » مهما 
صدر عئه من الأقوال المشعرة بالتشبيه. وهو إذا راعى جانب التنزيه يشاهد كل شىء في الله. ولكنه في الوقت 
نفسة يعتبر الله فوق كل شىء ٠‏ مخالفاً لكل مخلوق ٠‏ ولا يقر بآن «الكل» هو الله. فالوحدة التي يقول بها وحدة 
تهود لا وحدة وجود. زد على ذلك أننا جب ألا نخلط بين فيض العاطفة الدينيّة ونظريات الفلسفة الإهية). 
في التصرّف الإسلامي وتاريخه . ص )١١‏ وبختالف الحلول عنك ا لحلاج عن نظرية وحدة الوجودفي أمرين: 
الال أن الحلاج يقول بالشنائية أو اللاهوت»,والطبيعة البشرية أو الناسوت. والثاني أنهاکان چاو ليا = 
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ابن عربي ٠‏ والشيخ سعدي . والمولوي الجامي ٠‏ وتلميذه اللاري » والشيخ 
عبدالحق الدّهلويّ » والمولى الجلال الدواني » والشيخ فريد الدين عطارء 
والشيخ احيدالدين نناكوري » وصاخب. التفسير سيقي » اوالإمام الخزال ٠‏ 
وأقرّه العلامة التفتازانن » كا نقل عنه ابن تحجر في الفتاوى اللازمية. 

وبيانه : أن الموجود حقيقة هو الوجود المطلق وهو الاسم » ولا حكم ولا 
نفي ولا إثبات. وأما التعيّنات العلمية والعينية فهي أمور اعتبارية لا وجود ها 
ني الواقع » لكنها شرط لأحكام الوجود الحسَيَة والعقليّة والشرعيَّة » 
وباختلافها تختلف آحكام الوجود. ومن وخد الحكم” فهو زنديق عندهم › 
ومن ثبت المطلق" فهو سوفسطائيّ أو معطْل. 

فان قيل: فلم كفر النصاری؟ قلت : أجيب لحخصرهم الله فيه. 


= يطلب حو صفاته التي يشعر أنه عائق له دون الوصول إلى الله وحلول الصفات الإية حلهاء وهذا معنى لا 
يرمي إليه أضحاب وحدة الوجود عندما يتكلمون عن الفناء» بل الفناء عندهم حال يتحقق فيها الصوض من 
اتحاد مو جود بالفعل ٠‏ كان قد حجبه ع(0 000 00 قي الأمر ي زعمهم تحرل ف الصفات ولا صيرورة ٠‏ 
وا سارل لااتات الیک عفيفي على افصوص الجحكم» لأبن عري» ص۷١).‏ (اقتيبنا ما أوردناه ي هذا 


المامش غا کتبه د. التفتازاني في مواضع متفرقة من كتابه : مدخل إلى التصوّف فليرجع إليه من أراد التوسع). 


أي قال.بعدم التعدد في الأحكام: يعت قال بوخدة الوجودف الأحكام 
9 بل قال: الكل أوهام وخيال. فاه في زعم ا معط لآل لواقسطائى وهم وخيال! 


شرح الابيائ السندية 105 
فإن قلت: فليم كفر بعابد الصنم؟ قلت ؛ لأن حكم العبادة خصوص بمرتبة 
الإطلاق » والصنم مقَيّد م يظهر المطلق فيه بإطلاقه". 
فإن قلت: كيف الثواب والعقاب" ؟ 


قلت: قد علمت أن الأحكام مختلفة باختلاف الحيثيّات". والمطلق لا 
يلحقه ثواب ولا عقات؛ ولذا قیل: العارف خارج عن اللذة والألم ».والكفر 
والإنان »وال حنة والنار» ؤك الأحكام4الوتصوله إلى مرتبة الإطلاق. 

فإن قلت: فلم قل المتصور*؟ قلت : لأنحكمه زجع إلى الظاهر شرعاً 
اطا مو ناقمن “بل ترم نکیف کرو چ ونو الین که ت 

وها علمت آن العام كله أعراض واغتبارات اللوجود » وأن لا اسم 
للوجود أصلا » ولو الوجود". إلا الضيق العبارة » مام يلاحظ مغه صفة حسية 
أو عقلبة أو شرعية“ ٠‏ فيصير مع المفة اعاستا فتعدد ”الأستاء النعده 
الصفات*فالذات لا تعرفة إلا بالصفة > والصفة لا وجو ها" بتقسها أطلا. 
مثل السميع اسم باعتبار الصفة وهو السمع. وليعلم أن زا تی الاش 


فعابد الصنم عابد للقيد لا للإطلاق 
3 المترتب عل التقييد ٠‏ إذا كانت التقيدات مرا لا وتجود فما 

ا لحيثيات تعن القيود» أي الو جود المطلق الا حاجة له في القوآب أ العقات لأا تقبيدان 
يقصد : الحسين بن منصور الحلاج ‏ أي افلم قتل مع وصوله إلى الإطلاق؟ 

آي يرجع إلى ظاهر جسم منصور الحلااج » وظاهر جسمه ميد 

أي ول كان اسم الو جو فإ لاق اشع الو جد غلل الله لضي العبارة 


5 
حسَيّة كالعالم والمتكلم. وعقليّة كالعرة والعظمة » وشرعبة كاللل الاو الكفر 
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الحقيقية -أي في مدل ولات الألفقاظ - عينها» كا أن الأساء ن مرتبة الذات عبن 


الذات. قال الحامى _ رحه الله : 


آ با درگل گل است گل در آب عین آب اين دقيقه را دریات 
وقال غیره : 
حق جان جهان است جهان جله بدن توحید مین است ود گرحيله وفن 


وقد قال الغزالى غه : الجسم لا وجود له في الواقع كالظل › والموجود 
حقيقة هو الروح. ولذا من في روحه »يقال له الفاني في عرف الصوفيّة. 

فإن قلت : ما معنى فناء الروح ؟ 

قلت : قد قدمنا أن معناه فناء صفاته التي هي أمور اعتبارية » وصار الروح 
بها قابلاً لحكم اللذة والألم. فإذا فنى تعلقه بالظاهرء فِيّت تلك الصفات › 
فصار مطلقاً حار جا عن الأحكام ك| كان في الأصل. فيكون في عين الألم ملتذا 
وفي اللذة متألًا » وفاعلاً وغيرءفاعل في حال واحد + يقول أنا بلا أنا. ويْضيف 
بلا إضافة. لوصوله إلى إطلاق الذات. 

وقد غرفت من هذا أن الخلوق هو تعلق الروح وتَقيّده بالاعتبارات 
العلمية والجسمية. فإذا فني التعلق بقي الخالق. كا أن الثوب إنا المنسوح هيئته 
اللخصوصة. فإذا تدف ثانياً وأأزيلت تلك اهيئة» بقي قطنا وفني المنسوج. 

وتفهم من معنى فناءالروح وموته معنى فناء الجسد وموته » أنه أيضا 
زوال الميئة المخصوصة. وإلا فلا ينعدم الموجود ولا يوجد المعدوم. وإنا هي 
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بریلر € [ق .]٠١:‏ 

والحاصلل أن الذات [الله] واحد والصفات كثيرة. ومع ملاحظة كل صفة 
منها » له اسم کل آو جزئي ٠‏ كالشجر والحجر والبشر والذرّ والذباب. لکن لا 
تحمل على مرتبة الألوهيّة إلا ما ورد به الشرع. 

ومن هنارفهمت معنى قوهم :«كل العلوم مندرجة في البَسملة). وذلك لأن 
معناه » على ما في.الإحياء : كل الأمور بالته. وقال : المراد بالاسم هاهنا هو 
لمسمّى. انتهى. أي قائمة بالو جود قيام الصفة الذاتية والفعلية بالموصوف. 
فإن قلت : فلم لم شرع إطلاق الأسماء بكل صفة كالشجريّة مثلاً » مع أن 
لشجرية قائمة بالو جود بلا شك ولا شبهة ؟ 

قلنا : لوجهين : إيهام اليد لرن ال ع ما عبرا في الظاهر. 


الثاني : أن خحصوص الشجرية ما له ضد فيفنى بضده + والله تعالى لا يوصف 


له ضبد. 


ا إضافة يقشضيها السياق 
لل الأول ؟ بل هم في لبس من حل جذيد € آي أفأعجزنا ابتداء ألخلى حتى هم في شك من الإعادة ! 


ال أن ایتداء الخلق م يعجزنا والإعادة اسهل مها . 
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فإن قلت:: الحياة والعلمضد هما الموت والحهل » وعلى هذا سائر الضفات ' 
ومع ذلك يوصف الله بہا؟ 

قلغا : الذى يو صف الته ما هو الضفات المطلقة الكلية. الو جو د[الطلى] لا 
تخل و عن واحد منها. ألا ترى أن الخشب مادام اطبا فله حياة خصوضة ‏ فإذا ١‏ 
بان قله تحاة خا وة راذا حرق وخاز مادا ف الان نلاه والخن 
عبارة عن اهيعة الخاصة إن نظرات إلى تحصو ص الحياتاتوالعلوم في الخشب 
فقد اضف الخشب بضدها. وإن نظرت إلى وصف العلم والحياة قي اتلفشب ٠‏ 
مظلفا ء فھڑ وج8 ادا لا بین خاو داشا خد عله وغد اتون ان 
الله تعالى لا يوصف باخياة الخحزئية. 

فإن قلت : فما السمع والبصر في الخشب ٠‏ والقدرة والإراذة والكلام؟ 

قلت : الكلام والسمع والبصر راجغان" إلى العلم والحياة. وأما القذرة 
والإرادة فهو ميله" إلى الأطوار وقبولة إياها. ولو تأملت لوجدت كل واحكة 
منها [أي من صفات الشجر المطلقة] عين الآأخرى. ولذا قيل : الوجود كله در 
وكله علم. وخلوّ الخشب مثلاً من هذه الصفات السبع مطلقاً غير ممكن. وهذا 


وجه العرييّة أن يقال : راجعة. إومفاد السؤال والرَد عليه أنه إذا قيل : إن الوجود المقيّد لا لو عن الصفات 
المطلقة » فأين السمع والبصر.. ی الیش اللذين هما من الصغات المطلقة ؟ قلنا : إن العلم في الخشب هيئته 
ا لخاصة به وكذلك سمعة وبصره أسحم فيثة خحاصة به لااييلغها إدراكنا 


9§ + ا 4 3 
آي الخشب , يعني ان الخښیت قبل للا طوار فهو قدیر ومرید ! 
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الباطن وهو موصوف با ثمّة .يعني أنها عين الوجود وهي باقية ثمَة أزلا وأبداً. 
والموت الجزتي والجهل الجزئي والسكوت الجزئيّ مثلاء إنما هو فيي| ظهر عندنا. 
وإلا فلم يذهب شيء ولم حذْث شيء. بل الأمر واحد كلمح باليصر. على أن 
_بقول: العجر الجزئى فرد من القدرة المطلقة [لأنا قدرة على ترك الفعل ] » وكذا 
السكوت ونجوه فرد من مطلق ضبه". 

فالحاصل,أن الذات موصوفة بكل صفة > ومسمى بكل اسم » بلا قيد ولا 
إطلاق. ومثاله الشخص الموصوف بعلم وكتابة وخياطة ونجارة وحدادة 
: وصباغة وغيرها » مسمّى وموصوف بهذا كله بلا قيد ولا إطلاق. فإنه مع القيد 
بالنجارة ليس موصوفاً بغيرهاء ومع الإطلاق عن كل القيود ليس موضصوفا 
أصلا. للأن إلذات اللجرةة [ابزتة 1لا وصفب ها ولا وجو د فما بخارجاً. وأما إذا 
تقبّد ولم طلى» بل أجذت الذات مطلقة عن القيد والإطلاق ٠‏ فهي موصوفة 
_ومساة " بكلها. وهي من تلك الحيثية عن الكل. وهذا ما قاله الشيخ ابن 
عربي: سبحان من خلق الأشياء وهو عينها”. فالخشب من حيث الإطلاق مطلق 
موصوف بکل وصف ومسمی بکل اسم وضده. وهو عین الکل. والخشب من 
حيث هذه الخشبية فاعلة » ومن حيث التقيد بقيد مفعولة. فالمقيّد غير المطلق 


“ أي القدرة على ترك الكلام 
9 م ا ا ا 
في الأصول: موصوف ومسمَي. بكله : أي التقييد والإطلاق 


هذا كلام أهل الاتحادء وقد سبق الحديث عنه في أحد التعلبقات 
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والمطلتق عين المقيّد. الأن التقيّد اعتبار اله..والشيء من حيت هو » أي غير مَأخوذ 
باعتبار آخر » لا یغایر اعتباره » کا لا یغایر زید من حیث هو نجارته » وإ 
كالت النجارة غنره. 
واغلم أن إطلاقنا العلم والحياة وئحوها على آثارها التي هي أفعال 
الوجود» إنا هو بطريق المساعحة". وإلا فالصقات مبدأً تلك الأفعال. 
وإنما أكثرت هنا لأن مسألة الو جود صعبة » قل ما تصل إلية أفهام الناظرين 

> فيعترضون با ليس بوارد على مقصد القوم. 
نهم قالوا الكل الطبعىّ غار موتجود في الخارح“ ! والحال أن ذلك ز 

الكل الممكن.[لا في الواجب]؛ لأن الواجب ليس كمثله شيء. 
وستها: قوضهم «ما نحن إلا شر مثلكم» ! والحال أن القوم [يقصد الصرف 
القائلن بالا تاد] لا يقو لون بمنافاة الألوهية للبشرية > لأن المطلق لا يناف المميد. 
وھا ان الکفاز بعد ن لر کان الرجره ی دا عبن اشا ا 
الطلق] لزم تعذيب الواجب! والحاك أنهم“ لم يقولوا أن المعذب عين الوجو 
لطا بل قالرا :الملل عان ا اا 54ا لظلن عن عة والمعزت غر 


* أي المجازء من قبيل إطلاق اسم الأصل على ألفرع 
فالوجود الذي هو كل طبِعَيّ وكذلك ساثر الصفات المطلقة غير موجودة في الخارج » بل في الذهن؛ فيكون 
الوجود والصفات في العلم لاقي الخاج» والعلم وهم لا حقيقة له ! 
2 ا ELAR‏ ای کےا نا ؛ فعالم أن البشريّة تنافي الإطلاق ! 
7 ىي الصوفية القاثلين بالوحدة الوجوديّة 
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قالوا: الحبيب آنت إلا أك غيره» يعني القطن ليش بزائد على الثوب ٠»‏ الوب 
زائد عليه بأمر اعتباري وهو النتتج:وأخكام الثوب إنا هي ماذام الوب تعلق 
بذلك الأمر الاعثبارى الوهمي المدار للأحكام. فإذا فني ذلك الأمر إلزائدى 
رجع الثوب إلى أصله » فصار قطنا ناجياً عن الاتّزار والارتداءء كا قالوا : من 
مات فقد نجا. 

فعلم أن المعذّب هو الأمر الوهمي القائم/بالمطلق ٠‏ والمطلق لا حكم له 
ثواباً أو عذاباً » لا نفياً ولا إثباتاً. 

ومن هذا علم مرادهم من قوهم: إن الصو خسر الدنيا والآخرة»؛ يعني 
لأنه بلذة مرتبة الإطلاق الذات » والعجز عن درك الإدراك ٠‏ واليأس البخت 
فارخ عن قيده بالل المقيّدة في الدارين. ومن هذا تفهم آنه كم من ميت حر 
وكم من حي ميت ! ولك أن النجاة الدنيوية بموت البدن ٠‏ والأحروية بوت 
الروح »على قياس موت الثوب» بأن جرج الروح عن اعتبار الروحيةاويصر 
مطلق النور بإزالة قيد التعيّن » كا حصل لاصوفية - ر مهم الله _. 

فالصوي غير ناج عن شدة الدنيا لحياة بدنه. ولذا اشد بلأء الأنساء. وناج 
عن حرج الأخرة لموت الروخ. وغیره معدب فيه خحیاته فيه . بل یشتد عذابه 
في الاّخرة من عذاب الدنيا. إلأنه في الدنيا كان واصلا بأحد حبوبيه » وهو 


مقاصد الدنيا. وفي الأخرة .فاته كلاهما”؛ أما الدنيوية فلفوات آلاتها » وهى 


۰97 
اي موت البدن وموت الروج 


2 . نكائ الصوفيه . 
2 ۳۳ ۳ کے 


الحواس. وأما الآخروية فلاشتخال رويجه بالأمور الاعتبارية واحتجابه بها 
فصار الح ميا أبداً واليّت حا أبداً. فسنبحان من أخفى لطفه في قهره » وقهره 
في الطفه! خلق الموت والحياة » أي العدم والوجود * ولوک أ کاحسر عبلا 4 
[الملك:۲] لوقو عه [ أي الإحفاء] وف العقل. 

والغرض من هذه التطويلات » أن المبدا والمعاد “ هو الإطلاق. والأحكام 


إا هي في البين يعني في التقيّدات. فإذابوصلت إلى الإطلاق نجوت. لا تقرر 
أن كل متقيّد يرجع لا حالة قريباً أو بعيداً إلى الإطلاق. لقوله تعالى: # ألا 
إ یآ رالسور 4 (الترری: 15۳ قعلم أن القائل” بنجاة الكَمَرة له عذرّ ما. إلا آنا 
تقل : الكافر إذا ضار مطلقاً عن اليد الذئي هو الكقر لم يبق كافراً بل صار 
نور فياد ل االحنة مؤناً. فتعنى 'الآيات أن الكافر بحرم عليه الحنة وخلدف 
التار مادام كافرا. ف فببقى النظر ف أنه هل بعد الموت على الكقر نجاة من الكفر؟ 
زالأموا ر المتشاببة موقوفة إلى الله وإلى رسوله . 

فإن قلت + هل صرح أحد مقا هذا البيت"""' من آهل التمكين والجامعين 


بين علم الظاهر والباطن؟ 


۳ أي ما هو الدائم ألا وأبدا 


وهو الشيخ ابن عربي 

حاضل المعنى أنه ابه عل الناظرين هذا الأمر ء ولكن الأمور المشتَسّهات موكولة إلى الله ورسوله. 
والكتاب والسنة صر مان في عدم نجاة من مات عللا كفرء 

7 
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قلت :نعم » المذكورون كلهم كذلك وقد صرح الإماع اعرا ف آلإحياء 
والشيخ ابن :عرب في.الإسراء »وحضرة المجداد الألقيّ في المبدإ والمعاد: أن صانع 
العام كالروح مع البدن ليس بداخل ولا حارج » ولا متصل ولا منقصل» بل 
العام قام به كقيام البدن بالروح. 

وفسّر أهل المعرفة الروح بأنه الوجود المطلق الملحوظ من الشىء بلا قيد. 
ولفظة «آنا») عبارة عته. ثم صرح شارح الفصوص*' أن الروح [الجزئيّ] عين 
البدن من وجه » وغيره من وجه » كالصانع مع العال. 

فالحاصل أنهم يقولون : إن الصانع روح » والعالم بدن. ولا حلول ولا 
اتحاد» ولا قرب ولا بعد» ولا فصل ولا وصل ؛ بل العام بشأنه وحيشيته وصفته 
الفعلية كالثوبية للقطن, وإلا فذات واحدة.وإنا كثرت أساؤها لكثرة أفعاها 
وصفاتما. فمن قال:«*مه اوست)» فانم قال بهذا اللحاظ ". فافهم ولا تتهم. 

فان قلت : لو رآينا عبارات المشائخ المذكورين لنظرنارفيها: هل هى صريحة 
في وجدة الوجود أي [وحدة] وجود كل الأشياء ,أو غير صريحة ا[في الوحدة 
الوجوديّة ٠‏ بل راجعة إلى الشهود] ؟ ,قلت : قال الشيخ سعدى في ديوانه : 


ه. 5 و 
نظر اوردم بردم که وچودی بتو ماند 


همه اسمند وتو جسمی › و همه چسمند تو جانی 


102 وهن الد جامی 


د أي باعتبار أن الروح الكل والعالم في المبدإ وا معاد حقيقة واحدة 
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وقال الشيخ فريد الدين عطار في «امنطق الطير» : 
هله یک ذاتښت واما متصف . جله یک حرف وعبارت ختلف 
وقال الشيخ الحامي في «سلسلة الذهب) : 
در زمان وزمین و کون ومکان همه او بین چه آشکار ونہان 
وقال المولوي في «المشنوي» نقلاً عن الشيخ ابن عري ٤‏ 
گفت المعنی هو اله شيخ دين بحر معنی ها سّت رب العالمین 
a 0‏ 
ما عدمهائيم هستيها نا تو وجود مطلق فان ن 
I ETATF‏ 
او مثال جان » ما جون دست و پا بسط وقبض دست از جان شد روا 
وقال أيضاً أبياتاً خاصلها :أن كل جسم فيه ما تبصزون وما لا تبصرون 
من الذات والصفات. وفيه الحنة والنار. ولا قبح في شىء على الإطلاق؛ فسم 
الخية نموت وخحياة »تون كل ذرة حى و عليه“. ) 
وقال عبدالخفور اللاري في حوأشى شرح اللمعات : من عرف نفسّه عرف 


ر اھ ج وقال الإمام الغزالي في الإحياء امود حقيقة هو 


NCEE‏ 1 1 ا ا 
ای خداوند ما! تو وجود همه اشیای هستی که من عدمهای را می نہائی وعدمهای را نائندگی کردی 


ا موت للغبر وحياة لذات اة » فلا قبح في ذا الم ٠‏ وإلا لأضر بالحية 
“" أي موصوف بالصفات الطلقة الكابّة 
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الله والباقي ظله. لكؤنه فغله. والفعل من حيث هو معذوم لا وجود له أطلاً. 
فهو معدوم بداته وموجود بغیره. 


فإن قلت : فالفقهاء لا يقو لوآ بو حدة الو جود » فيكون ف المسألة اختلاف؛ 


قلت لفظي يرتقع بالحقيق ٠‏ كا حققة المجدد الألفي ت في رسائله 
ؤمکاتيبه _ نشعنا الله ها !-. ) 

فإن قلت : فكيف يرتفع النزاع بينهم ؟ 

قلت : شرح ذلك طويل الايلسلعة اللقام: ولكن نقول: قد ضرح صالحب 
اطول في فن البيان: قولك رأيت الؤازة ٤‏ اإن بتاع عرف زإلافالمرن لونه 
والجسم لا يرى. قال الشيخ اعبدالحق الدهلويّ (في شرح الصراط من قضائل 


المجحمعة): الجسم غير مرئي عند أهل المعقول > ولكن صح عرفا وشرغاً أن يقال: 


رأيت الجسم [إذانرأيت بدنة]. وكذا رؤية المؤمثين رمم في الحنة إتا يصح عرفا 
وشرعا ٠‏ وإلاً فالمرئيّ نور جلاله... 

وقال المجدد الألفى - عليه الرحمة -: العام أكلة أعراض [قائمة بالحق]. وهو 
مذهبه ومذهبالوجودية""والنظام رهن المعتزلة ء وإليه ميل الشيخ الماثريديّ ك 
في التبصرة. إلا أن الوجودية قالوا بقيامها بالذات والمجدد ن _ بالصقات 


الورد هنا بمعنى الرائحة (أي خوشبوى) 
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116 نكائ الصوفية 


والتَظام بنفسه"'. وقال جضرة المجدّد الألفيّ : هذا كله غير العارف الكامل 
» إذهو ليس بِعَرْض بالاتفاق [بل هو جوهر]. 
وإذا علمت هذا » فقد علمت أن المحسنوس كله غير الله عند أهلن الظاهر 
والباطن والوجودىّ والشهودىّ ».إلا أن المخسوس غير بعيذ عن ناله لأنهقائم 
به باتفاق الفريقين» كا في التبضرة. فقد سلم أهل الظاهر أنه قيّوم الكل. وهذا 
هو مراد الوجودية من قوضم: همه e‏ آي همه اثر اوسیت » وهمه ظل اوست 
وفعل اوست وقائم باوست. فيُحمل""''. باعتبار الظهور لا الويجود: أي همه ظهور 
اوست نه ظھور غير او. فالعالم کله مظهره تعالی باتفاق الفریقین بلا نزاع. 
ثم منهم من قال : المظهر عين الظاهر » كأكثر المشايخ. ومنهم من قال : إن 
المظهر غيره. وعليه المجدّد الألفي ته . والحق أن القولين كلاهما صواب بنظر 
الحقيقة والشريعة. ولا كان المجدد لغ ,وارث النبوة يرجم بهل جانا 
الشرع رجح الغيريّة. لأن الشرع مبني عللن الغير والغبرية. وإلا فقد قال 
المولوي الرومي . 
چونکه بي رنگي اشير وښګټشد. ر ,قوس وترون اندرچک شا 
چون به بي رنگي رسۍ کان داشتی ‏ ۰ موسی وفرعون اندر آشتي 
9 أي صوفية وحدة الوجود قألوا بقيام العالم بالذات وأتكرو! الضفات في الخارج» وأثبتوا الصفات ف مرتة 
العلم. أما المجذد فبقول بوتجود العا وقيامه بالصفات الو جووة في الخارج. والشظام المعتزلّ يرى أن العام نفس 


الصفات. 
۶ وفي نسخة : فا ما 
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_ بعني أن الحقيقة ليس فيها كثرة » فلا يتور الحكم والمخكوم عليه. 


الخ امس والأريه ون 
¢٥]‏ [ 
ڪٿي فوج فِڪرَ جي › ڪٿي ماٺ مَقَامُ 
ڪٿي مَس چون مام . ڪٿي ڪُڇڻ پڌرو 
هذا بیان لأحوال العارف الحکیم ؛ فانه يتكلم آي کل فن با هو دأبه ولا 
بخلط به غيره. وبإتقان ذلك يتفاوت العارفون في تحرير الألسنة » وتخليصهامن 
الخشو والتخليط. فإذا تكلم بلسان التقل» كان سمعاً حضاً يتمساك بالأثر 
| فقط""". وإذاتكلم بلسان العقل ٠‏ استعكمل الفكر على فوائين المنطق > وأجاب 
لدفع الخصم ما يعتقده الخصم > وإن لم يعتقده هو بنفسه من الأجوبة الحدلية. 
وإذا تكلم بلسان الحقيقة » داز مع احق حيث ذار» ولا يعرّج على مذهب معين 
| ولا يذل خلیل ولا لحار. فمن سَاه وین ومن سَاه كف 4. 
فیکون حینئذ لسانه كلسان الميزان » يميل مع الحق حيث كان. 
و إذا تكلم بلسان أهل الأنوار”"' ٠‏ يُراعى ما تداولته أهل الأسرار الإهيّة 


من الاصطلاح في تعبيرهم عن ذلك (العلم الخاص الذي في ضميرهم » ليكون 


11 أي إذا تكلم بلسان التقل عن الله بلا واسطة »كان «سمعاً عضا تل عليه كا جل على موسى. «يتمسك 


بالأثر أي بحسب ما ورد عليه من الوارد اللي 
i2‏ 


[ 


يقصد الإشراقيّين العاملين بروحانيات الأستاء 
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ذلك كالأستار على ما في صدورهت. اقتداءً بالحكمة الإهية""'؛ فإن الله تعالى 
أظهر ذلك العلم للخواص وستره عن العوامً: كذلك العارفون لابد هم من 
نشر هذا العلم لأهله المرادين بالقربة الإهيّة » وستره عن غيرهم. فعزفوهم 
باصطلاح تعارفوه بينهم » وأعلموهم أن هذا العام لا يصلح إلا لأهل النجابة 
والفطنة والفلاح. وينوا هم علامة كل منزلة وآذنوا في الطالبين با حج الأكر 
إلى رب العالمين. فمن اشتاق زوحه إلى وطنه رفأجاب الداعى» 'صار من 
المهتدير ۽ النقسمين أصتاغا وألوانا ءوالواما إلى ية ري" رجا 
وركباناً. فهم في الوصول إليها فرق كثيرةء,وإذا شغله ال حال كان ساكتا كأنه_ 
أخرس. وهذا كله إطاعة منهم لرسول الوقت وا لجال "'. فلا يعترض عليهم 
إلا أهل الضلال والنكال. نعوذ بالله من أهل الوبال! 

وربا يقول بعض المنسوبين إلى التصوف والعرفان » فضلاً عن آهل 
الظاهر الغافلين عن هذا,الشأن.: ما هذه المغاسد والمهالك في طريق المسلمين ؟ _ 


ا أي في المقطعات والمتشابہات 

“"' يعني رب العالين في المقام المحمود 

أي لعارف الوقت. وقد جأء هنا ني هامش تلك النسخة في شرح كلام الشارح ما يفيد : «أن عارف الوقت 
ليس مَلرّماً بكلام محمد مل لآنه كان رسول وقته وإطاعته كانت في وقته » وهذًا العارف هو رسول الوقت فلا 


عليه إطاعة ما سبق..»! وهو كلام في غاية الخطورة » وقد يؤدي إل إلغاء ما جاء به نبينا 5ة ! 
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وماعلم المسكين أن لكل علم هلا » وما ترك الحكيم خلق التار لكونما 
ربا حرق ثياب الأبرار. ولا عطل الله اسبحانه اإبجاد البحر لأجل من يعرّق فيه 
من الصغار والكباز. بل آنزل القرآن وفيه المتشابه والمخكم. مع آن نهم من 
ضل بالمتشابه » لكن أنزله لأهله وستره عن غيرهم. لأنه ل يعلم فيهم خبراً 
فلم يتمهم 

ومنهم من بقول : مثل هذا الكلام لا ينتفع بة أحد ! وهو شاهد بعدم 
إحكام القائل بأحكام البداية إذ هو شرط لإدراك كلام أهل النهاية. 

با اة اللارفزة ما تكلم رة إلا عن ية زكرايةا مهتا موا أر به 
صرحا في المنام. ومنهم من فهم ذلك بضروب [من] الكشفااوالإ هام ومهم 
من تحقق له أنه من أخذ الله عليه الميثاق » ببيان ماأعلمه لعباده من العلم المرب 
إلى الله. ومنهم من ظهر له أن ذلك من أرفع ونجوة المعاؤنة على البرٌ والتقوى 
والتواضي بالحق والصبر عليه فيا يسمع من كلام الجهال. إلى غير ذلك من 
الوجوة اللطيفة والمقاصد الشريفة. ثم النفع بيذ الله » ينع به من يشاء ويتصرفه 
عمّن يشاء. وف لست علب بوكيل 4" وهذا ”في حكم العوام غالبا. و أماقي 
حكم اللغواض » فإن الله أسمعهم النصخاأعاغيم على التزقي به ويتام ألفتح: 
فإن كثيراً من السالكين يعتقدونإتمام عروجه في السماء الأول » أو ما بعده إلى 


أي إنني متكلّم ولا أضمن هدايتكم ب) تكلم 
1 أي کون النفع بيد الله 


حضرة الكرسسي أو غبرها من الحضرات» فيعتقدون أنه م تبقحضرة تكسف 
[عليه] ذوقاً [لا عل)ً] 0 فتنقطع متهم عن العزوج: 

فالعارف الكامل يلرّمه أن يبيّن منازل الرّحلة الرونحانية ومعراج اللطيفة 
الإنسانية » لينجهي_العروخ/الروحاني بتمام السير إلى الله: وسل اجری امرف 
عوالمه هذا اللإسراء > وحصل في خزانته""' جميع قرب الل الأعلى » صار العبذ 
حينئذ عبدا كلياً آمناً قانتاً به جنيفا اضطفاءالتفسه بوشبزفه تشريفاً يصل العا 
كله بصلاته إذا شاء. ومتى! أرادأن يقابل جقبقة من حقائق العا ويستجليها 
نظر في ذاته إلى الرفيعة الروجانيّة, التي تضاهيها» وعند مفاتيح الؤجوب » وفي 
مرآة ذاته محصل الشهود. 

وهذا كله نتيجة السير إلى الله ء السير المسمّى بالمعراج/الروحانيٍ. وجاضله 
صيرورته مرآة جميع الوجود قشرا ولباً. لأنه يرثا من الملا الأعلى مراتب كل 
الأعيان الشريفة » وصار خليفة في الأرض. وبعد ذلك هو السبر يالله" . ولا 
نهاية له _أبدا ؛ لأن مراتب التجلي غير متناهية. فيفترضل على العازف إعلام 
السالكين, بمنازل الطريق ومقاماتما» للا يفت سالك( فيقفب في البداية .أو 


الوسط. وقد ثبت في باب الحقائى ,أن صاحب الحناح الشوقيّ إن يطبر إلى 


118 أی ٤‏ قلبه 
أي عا الأرواح 


آي ف الأساء والضصفات 
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منتهى ما عرفت ثم يسقنط طائر اهمَة. ووقف ما جرى لأصحاب السنةا"' ؛ 
لنم لو و جدوا إلى التاي ا مر فة لازق ر4 بلا الصخة ا3 أي رنف 
الس ادس والأريعسون 
]4٦[‏ 
جيڪي پَسج پاڻ › جيڪي وسۀ پُسڻين 
انهان پَري کاڻ ‏ عالَ ڪهن ڪفر جي 
إشارة إلى أن المؤمن من له أثر العقل. وهو أن يرى حكم الأشياء قبيحا 

وحسنا""' بنفسه » وهو العلم. أو بتصديق آلأنبياء والعلاء » وهو الإيان: 
و«يرقع أله الريب ءامنوا منم وين أوثوا َر رحب € [الجادلة : .]١١‏ ومن 
عري عن هاتين الرتبتين ٠‏ فهو كافر باتفاق العرفاء والعلاء. لأن الكافر ف 
عرف الشرع هو الأصْم الأبكم الأعمى عقلا. ومن لم يعرف أحكام الأشياء ء 
لا بشهادة حاهما ولا بإعلام العلماء والأنبياء »فهو ؛داخل في هذا التعريف: لأن 
عقله لوکان سمیعاً بصیرا › لرأی.مرئباته وسمع مسدموعاته. لأن للعقل أيضاً 
الحواس الخمس. وهذا هو السرّ في قول الفقهاء :.شرط الإيمان أن يعرف أي 
عقله وقلبه ] حرمة الحرام وحل الحلال. 


2 أی العلاء 
Ea rs 122‏ 


EME OFT 2 123‏ 
الأول أن يقال : حسنا وقبحا 
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وهذا علمت أن القلّد [يعتى المصدّق بقلبه فقط] مؤمن الكن ضعيف 
الإيمان. ولذا احتلف في إيمانه+ والأكث راعلى أنه صحيح مع الإثم. 

فعليك أن تصفي عقلك فتخلصه عن الغشاوة ٠‏ التسمع قول كل شيء 
بحاله*' أن خكمي كذا. بعضها يقول : أنا حرام. وبعضها يقول : آنا حلال. 
وبعضها يقول : أنا مكروه. وأعني بالحال هو الوصف المناسب للحكم 
كوصف اللإضرار للحرمة والنفع للجل. وكلها تقول: ليس وجودي إلا بذات 
قديم واجب الوجود. وهو الميثاق الحالي. 

وقال الغزالي في الإحياء : من أدرك هذه الشهادة من نفسه » فهو 
المؤمن. ومن لم يدرك فهو الكافر. وإنما يؤاخذ الإأنسان بعدم الإدراك › 
لأن له آلة الإدراك وهو العقل. بخلاف سائر الحيوانات » فإنها شاهدة ولا _ 
تعلم بشهادتہا كالإنسان. وإلى ,هذه الشهادة أشار ,مؤسى+_ علبهالتلام 2 ١‏ 
حی تخ فالتیا آل امیا کل ر خلقه م دی [طه:.٠٠]‏ أي صورته ا 
اللخصو صة. فإن خحصوص الوجود شناهذ على الوجود المطلق» لأن ا لخضصوصض 
وصف » فلا بد له من یقوم به. 

فإن قلت : فقد علمنا مثشنى الكافر ؤا مؤمن والعالم » وأن أشد الناس إيمانا 


كالتكدر ف القلب في الحرمة والصفاء في ا لحل باعتبار أن الإثم ما حاك في صدرك 
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قلت : العقل عبارة عن نور غريزيّ في جوهر الإنسان » آي ي روحه الذي 
هو عبارة عن وجوده المطلق. فإن وجوده المطلق لما استوى ولطف واعتدل 
وكمل من سائر المخلوقات » تلألأ عليه عكس الروح الإهيّ -الذي هو ليس 
بداخل العام ولا خارجه » وأنار الكون بنوره » فظهر في كل مظهر بقدر صفائه 
واعتداله » مع وحدته بالذات وكثرته بالآثار والصفات » ويسمّيه الصوفية 
العقل الكل » والروح الكل » والقلم الأعلى › والحقيقة المحمدية » والحضرة 
ا لجبرئيليّة » والتعين الأول » والروح الخصوص بالأنبياء والأولياء - كا يتلألاً 
نور الشميس على,الزجاجة ٠‏ فيحاكي الشمس » لكمال صفاء المحل, 

فالعقل الإنسايٍ هو العكس المحاكي للروح الكل » لكال لطافة جوهر 
الإنسان.ولذا ورد:«خلق الله آدم على صورته»؛إذ آدم حقيقة هو ذلك التي 

وها هر معتى توخي اليو فة رال الفاق اأجراة ة والرو ج الك جلا 
يعني أنه حدث بشيء ححاكٍ للعقل الكل في جوهر الإنسان عند اعتداله. لا أنه 
انفصل عنه كا ينفصل جزء الشىء عنه. فعقل الإنسان حادث مع حدوث 
البدن. ليس عين القذيم ولا جزؤه » ولكن يجاكي القديم لو كمل المحل. لأنه 
على ضورته: فمن عرفه فقد عرف رب وليس هذا,العكس أيضا/داحل البان 
ولا خارجه » ولا متصلاً به ولاامنفصلاً [عنه] إكأصله [ أي الروح الإهي] مع 
العام والعلم وصف هذه الخريزة [أي النور] وفعله. 

فالغريزة كالبصر في جوهر العين » والعلم كالرؤية بلا تفاوت » والقران 
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وسات الدلاتل لكاشم لرؤبة بطد + لفط العقل هده الخري 3 فة 
ولغيرها مجازا؟ فإنه يطلق العقل على العلم الضروري والتجري »وغلى العمل 
بالعلم أيضاً. فإنه من م جرب الأمور ولم يمازسها وكان غمرآ فيها »أو م يعمل 
بها يغلم > يقال : إنة لا يعقل شيقًا. 

فقد علمت أن العقل هو الخريزة النورية التي هي مبدأ العلوم كلها » بل 
مادتها: لأنها عين العلوم ومبداً الأعال ٠‏ لتناسشبه-الحكمة. والناس فيها 
متفاوتون تفاوتاً فاخشا ؛ فمتهم كالبحر ومنهم كالذر. ونأية التقصان للكفار؛ 
وهم الذين لا يخلمون بنفسهم ولا يصدقون الأنبياء والعلهاء.والكمال للأتبياء 
اھاب الام کے 

ومن آلناس من أنكرّ هذه الغريزة قال : جرت عادة الله تعالى بوضع 
العلوم في الإأنسان دون الحجار! وهو مردود؛ لأنه لو كان الأثر في شىء بلا غريزة 
هي مبدؤه جائز الوجود ٠‏ لكان الجاد اوالحار متساويَين في الخلو عن الحياة. 
لحواز أن الحركة في الحار بخلق الله على حسب جري العادة بلا ثبؤت غريزة 
ا لحياة. فالحق أن الأثر كالعلم » والفعل المناسب كالحركة » لا يكون بلا غريزة› 
هي مبا ذلك الأثر » كالحياة والعقل. 

ثم أضل الغريزة المذكورة والعلم الضروري مطبوع » لا يكون إلا بقدر ما 
وهب الوهاب » على حستب كال الجوهر الوجودي الإنساني. وكال الجوهر 
أن يتكامل أعضاؤه فدرا ويتناسب تر كيبةاوضعاً؛ فإن الظاهر عنوان الباطن 
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غالباً. ويقال ,هذه الغريزة الفظ القلب الحقيقيّ والروح الإنساقٍ العلوي والنفس 
الناطقة والس والخفيّ والأخفى » على لحسب ترقياته ف الكال والمخال. وقال 
جضرة المجدد الألفي الت : هذه كلها الطائفل على -حناة » ولكل منهاعل على حدة. 
فإن قلت : ما معنی قوله تعالی : « فل ارو من أَمَرِ ری €[الإسراء: ]۸٥‏ ؟ 
قلت : معناه أنه موجود خارج عن الحس والخيال والقدر والحهة والمكان. 
فهذا تعريف للروح» بأنه أمريضاهي الربً في هذه الصفات. 
فإن قلت : فما معنى قولك أن الروح مخلوق مع أنه من عام الأمر؟ 
قلت : معناه الحادث » لا المقدر المقابل لعا الأمر“'. 
السابعوالأريعون 
[4V]‏ 
لنگهي خُوءِ خيال » پو پُراھین دیھہ ر 
ڇڏي مُلڪ مثالء سهدو ٿي صضريحَ سين 
اعلم أن عالم الخيال حضرة:أصحاب الأحوال. والكامل ترد عليه المعاني 
مجردة عن الصورة والمغال. ولا يمكن التغليط ولا التأويل في هذا الفتح » لأنه 
كالنص [أي كالصريخ ] بخلاف الأول. إلا إا وصل إلى الخال المطلق كالأنبياء- 
عليهم السلام -“' فإنه کن فيه الغلط. ونظير الفتح 


125 معنی کونه مخلؤقا آنه حادث» لا آنه مقدر حتى يقابل عا آلأم لأنآعالمالأمر ليس بمقدر 


2 فإن وصال الأولياء شهزذى› ووصالاالانبياء جستدي. والاتياء يرون الڻيء عندهم کا هي في شین 


الأمر» والأولياء بحل تلام 
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الرُؤياء فإنه أيضاً إا مؤول أو صريح. فتأمّل. ثم من المقامات مايال » ومنها 
ما لا یقال. ولاایصح ظهوره لا بالحال ولا بالخیال: 
الث امن والأري هن تون 
]4۸[ 
جَڏي ويڙ وجو جي اسر اقصئ ذانهن 
سرح أتي شاه ٬‏ محمد () مڙيو رب کي 
إشارة إلى المعنى التأويلي لقوله تعالى: هلل ألمَْجدِ الأفْصّا 4 الذي هو عا 
القدم [ /العدم ] » و#ألْمََجدِ الحَرار 4 [الإسراء:٠]‏ عام الوجود. 
فإن قلت: هل يصح هذا التأويل في القرآن؟ 
قلت: القرآن على ظاهره » لكن لا منع من فهم الرموز الباطنة أيضاً ؛ 
بشرطين: الأوّل: احتال الألفاظ إيّاه. والثاني: عدم لزوم المحذور الشرعي. 
وأما المعنى التفسيريّ» فلاب فيها من النقل » كذا في مكاتيب المجدد الألفي فة. 
التتساسعوالأربهون 
]44[ 
صاجبَ سيد خلقئو ۲ جڏهن جاءِ ن ماءِ 
ظ یس کیشیی 5 خسن خد ن ڪا 
ڪو وصل وچ پر ۽ ن ڪو وڇ وچان 
ماهر ڏنائین ذات ړ ضورت سندیّس شاه 
سرور ‏ ڪئو سجدو 7 اڻي ‏ إيمانا 


المُومِن مرآهُ المُومِن ٬‏ لوڪا ڳاله لِڪاءِ 
ڪُنجون قرق ٿا هم هٿ حبيبَ جي 


| 
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إشارة إلى الحقيقة المحمدية ٠‏ الى هى عبارزة عن صورة معلومة“الذات 

متلبّسة بشأن. كلح جلى » أي جامع لحميع الشؤون بلا تييز. وكل اللخقائق 

تفصيل هذه الحقيقة الشريفة. وها أساء لا تحص باعتبار المراتب » كالقلم 


1 واللوح. فان الاسم عبارة عن الذات مع تعيّن خحاص. والاسم المعروف ا 


الاسم عرفا وحقيقة أيضا » إذ الذات المطلقة لا اسم ها أصلا. 

ثم الأسماء [إمَا] إهية وهي ما توثّر» أو كونيّة وهي ما تتأثّر. وني الحقيقة 
الكونيّة أيضاً إهيّة. وليُعلم أن علم الحق تعالى بالأشياء حضوري لا حصول. 
فماهيات الممكنات هي الشؤون الحاضرة عند الذات ٠‏ أو الذات مع تلك 
الشؤون الحاضرة عند الحى” . والمراد من الشأن الصفة. 


وليعلم؟أنيكل الماهيات وهي الحقائق المساة عند الصرفتّة بالأعبان 


الثابتة - كلها مندرجة في الذات ٠‏ أي الوجودالمظلق جل شأنه والمراد بكيتونتها 


ندر جة في اللات : نها تخر ج من القوة إلى الفعل وتشكًى تلك الماهيّات نشبا 
واعتبارات للوجود [المطلى]. وبعضهم خحص اسم الماهية بشؤون تتميّز عه في 


العلم عن غيرها ‏ لأنه حينئذ تتحقق ضور الشؤون» وإلا فهى شؤوناذاتة › 


لعدم تحقق الصور الصفاتية» وهواللأظهر. 


فالحاصل أن الماهيّة عند الصوفية هي اهيئة الممكنة للوجود. وتسكّى تلك 


الماهية وجودا علمياً مالم تخرج من القوة إلى الفعل؛ فإذا حرجت » تسكّى 


e‏ وفي نسخة بها تعليقات : عند أهل الحق 


وجوداً خارجِيًاً » يعني بحسب الظاهر. وإلا فالصوفية لا يقولون بالوجود في 
الخارج إلا لذات الواجب. لأن الوجود في الخارج عندهم عبارة عن وجو 
الشىء في الخارج عن المدارك. ووجود الممكنات إن هو في المدارك. ولذا قالوا: 
لا وجود للكثرة في خارج النفس [أي في الخيال والوهم]. بخلاف الوجود » فإنه 
موجود » وجدت_المدارك أو الا افوجودك من العام ليس إلا ما تدركه ١‏ أءٍ 
الخيال الموهوم لك]. فمن نسي الأشياء فقد فنيت في حقه. وهذا كا في الفصوص : 
الأعيان,الثابتة ما شمّت:رائحة الوجود ! ويهذا ظهرا أن ما سؤى الو جود,اعتبا 
محض» وإتما تجده لنفسك »فافن*". 
وهذه الحقيقة هي التجلى ؛الذاتٍ بعند الشيخ :ابن عري.. وقاك::إذارأيت 
صورتك في مرآة الذات » فقد عرفت ءالغاية التي ما فوؤقها غاية. فغاية 
واصلل أن يشاهد حقيقته. وإِلا فباب الذات مغْلق » وإنا الوصول إلى الأساء 
التي هى مبادئ الواصلين. وإذا وضل الشخص إلى ,اسمه فقد وصل ذانه 
وهذا الاسم يسكّى وجهاً خاصضاً. وهو موجود لكلل مونجود» خلافاً للحكاء 

قال الله تعالی: ‏ وکل وهه هرما € [البقرة .]۱٤۸:‏ 

الخمست اسول 
]م[ 

ڇڏي عالَمُ امڪاني» وجي رَسڄ وُجُوبَ کي 
الولاية وْصُْول لای ۲ای پُچ اوطان 


128 أي في خيالك. فأفن نة وخبالك تفن 
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ڪُل شيءِ في ڪل شيء ؛ سيت سڀ تمام 
جنين ڏٺو پاڻ > سي سٿ پَسن پڌرو 
اعلم أن حقيقة كل شخص هو تعيّنه الوجوي » الذلي تعيَنه اللإمكان ظلَ 
له. وهذا التعين الوجوبي اسم من أساءالله تعالى »كالعليم والمريد والمتكلم. 
وهذا الاسم الإهي هو رب ذلك الشخص » ومبداً فيوضه الوجودية والتابعة 
للوجود. 
وهذا الاسم الوجودي مراتب شتى. ففي مرتبة الصفات أو الاعتبار 
يصدق هذا الاسم. ثم ليس إلا الاضمحلال والاستهلاك ٠‏ لعدم التغير 
[التميز] في مرتبة الإطلاق. وهذا الاسم جامع لحميع الأسماء الإهية والكونية 
إجالاً ء لاشتماله على الات الجامعة الكل وهو معثى قوله + «كل شيء في كل 
شيء٠.‏ وجامعيّة الإنسان إنما هي من هذا الوجه: 
والولي عبارة عمَّن وصل إلى اسمه الوجوبي بالمجاهدة أو الجذبة المنضمّة 
كل منهما بالآخرى متقدمة ,أومتأخرة. وتفاوت الأولياء وتفاضلهم فيا بينهع 
مبني على كمَية طيّ مراتب هذا الاسم الوجوبي على حسب الاستعداد. 
فالأكثر طيًاً هو الأفضل. والؤاصلون إل الاسم [أي الاسم المحمّدي] قليلون: 
فإن أكثرهم يقطعون مراتب الإمكانية بطريق السير والسلوك تفصيلاً » ثم 
يقفون في ظلال الاسم [ أي الوجوي]: وقد يتوهّم الوصول إلى الاسم في الجذبة 
الصرفة » لكنه غير معتبر: والذين جوا من الاستم أي الوجتؤن] وقطعوا 
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مراتبه"٠‏ قل ت أو كثرات بكلها » فهم أقل القليل. وحقبقتٍ انسان كامل مشتمل 
است بر جميع شئون إلهي وكوني. لأنه مرآة لأحدية الجمع. كذافي مكاتيب حضرة 
المجدد الألفل : وإذا تحقق السالك بهذا الاسم 1 أي المحمديّ ]بأن تصير ذاته 
مرآةن فيظهر هذا الاسم افيه بجميع لوازمه وأحكامه » يصير مستغرقاً في ذلك 
التجلي؛ كذا في الرشحات» فيرى كل شىء في مرآته. 

ولا مانع من وصول الاسم [الوجو] إلا ا جب المندرجة في النفس» فإذا 
فنيالتقس أي تعيّنها الإمكاني »فلا مانع بعده. وعلامةالَْاء تقذّم حالة تشبه 
الموت. إلا أن الموت ليس فيه خضور ٠»‏ وؤهذا عين الحضور» وأن تصير جهة 
الخلق انغلوبة ونجهة اللتقيقة غالب :يعني تكون الابةالأحكام الروح »فبرتفع 
التمييز بين الحق والباطل؛ لأن التضاد إن هو في مرزتبة الأسماءبدون الذات : 

چون به بي رنگی رسي کان داشتی موسی وفرعون‌ اندر آشتی | 

فقد علمث أن سير كل سالك إا هو فى عالمه.الصغيرء وما يرى قية من | 
العوالم الخارجة » فهي حقيقتةآالخاصلة ابه المشابهة للعوالم الخارجة [ أي الغيبة]ء لا 
عين غيبهاء كا زعم البعض. فقد غلمت أن الجنان بعدد الأستماء. وكذا العرش 
والکراسیّ واللوح والقللم والسماء واللأرض. بل الكل في الكل. فافهم ولا 
تعترض على ما لا تفهم! . 


أي من الضفة والشأن والاعتبارات إلى أن وضبلوا الوحدة 


i: RR TIRE FERE EERE r 
وإذا وصل السالك إلى اسمه› داو في مرتبة الظلال» فقد وصله'‎ 
الحقيقة. فيعرف كل الحقائق. كا قيل: «مَّن لَه المولى فة الكل».‎ 
فإن قلت: فالإنسان الكامل يظهر فيه اسم المضل أيضا لكونه جامعاًء وني‎ 


7 ورک 


القرآن  :‏ وما أرسلتدك إل رحة لملم 4 [ الأنياء (ir:‏ وأجيب: بان مرادنا من 
كون الكامل مظهراً للكل » أنه سبب لظهور الكلّ. وإن م يكن بعضها قصداً بل 
تبغ وعرضاً » كإضلال أي جهل ونحوه لأجل التعصب: ومثاله قول الخكاء : 
إن النار فرق المختلفات ونجمع المماثلات: والحال أنه إذا قرفت المختلفات » 
وهي العناضر الأربعة » رجح كل متها إلى مرکزه» فصار جامعاً له أيضا تبعاً. 
اللحادي والخمس ون 
]6۱1[ 
هئڻ تو ججاب » لاھ ت لّهین سُپرين 
الصّلاة من الضلى + كامي ٿي خرابُ 
جسمي دوزخ داب » گلون کائن داخلین 
اعلم آن زب وجودك هو الحجاب الذي يحرقه النار الإِهْيّ المطَلع على 
الأفئدة. فأحر قه في الحياة بالصلاةء أي بل وجودك المقيّد ل « إتڪ وم 
عدوت من دوب آشے حصب جهسر € [الأنیاء: ۹۸]. ألأن الصلاة من الصلي » وهو 
الحرق. فإذا أحرقت لب وجودك » يبقى جلد الو جود يعنى الصورة» ولا بأس 
به. لأن الحجاب هو لب الوجود لا جلده. وهذا أمر عظيم لا يطلع عليه إلا 


ا 


10 


كذا في الأصول. وصلته ألجقيقة : أي/عكساً فله 
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من احترق: ا وإن ل ترق لجاب بالضلاة في البنيا» فالتا الحسمية مسباطة 
على الأجسام التي هي الجلود. ولا قدرة ها على إحراق الحجاب. فتطلع عليه 
ولا تفنيه. ولذلك الس يتخلّد الكافر فى النار ونّبدّل الجلود. لأن لب الوجود 
نای رھز الب ی کاود اة چکی اتر اام الس اک اب 
الل أيضاً » لتعلقه بلباسه. قال الله تعالى.: «٠‏ لوفو أَلْعدَابَ € [النساء: .]٠١‏ 

فإن قلت: فما المعنىَ بالصلاة؟ قلت: ضما صورة ومغنى ؛ فالصورة ظاهرة. 
وأما ا لحقيقة فهو دوام المراقبة. والمراقبة دوام الحضور لظهور النور. 

فإن قلت : فا المراد من النور؟ قلت: المرادنورالذات الإهية. 

فإن قلت : فا علامة ظهوره ؟ قلت: أنيشاهد الآخجرة حاضرة. يعنى يرى 
الأمور الآخروية وهو حي يقظان » لزوال الحجاب » وهو الوجود الامكان. 

فإن قلت : لو كانت رؤية الأمور الآخروية ممكنة في الحياة لرأيناها أيضاً › 
لو جود البصر قلت ها الین اها ومن فی لق له غین آجزی ار 
تخأّص عينه عن حجاب غطى أعين الجمهور » فلا يرون إلا عالم الشهادة. 

فإن قلت : ف| حد الغيب والشهادة؟ 

فلع :, الهادة ا 0 ان وسک الدتبا وال 
والظاهر ونحوها. والغإب كل ما يدركه اواس الخمس الباطنة وهي : العقل | 


والقلب والس والروح والخفيّ » ويسكّى بأضااد ما مر"". 


أي الآخرة والملكوت والباطن ونجوها 
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فان قلت كيف یری أمور اليب كلها وهي لا حص ولا يعلم آلْغْيب إلا 
الله؟ قلنا: المشاهدة الغيبية للفاني إن هي بعلم الله" لا بعلم العبد. ونحن لا 
نقول بالإحاطة. بل نقول : الأمور الآخروية يمكن كشفها بالكلية""٠‏ فيصير 
رفا بد ما كان مستا وآما ما على بات اله واصفاته ٥‏ فاد یمک لاد آن 
يشاهده بالكلية لتنز هه عن الكل والجزء. 
فإن قلت : فالفاني خار ج" عن قوله تعالى: 5 لن مون بلي [البقرة: ۴]. 
قلت : الغيب عبارة عا لم تبلغه بعد. والكامل لم يبلغ كل حال. لأن 
الأحوال آثار التجل. والتجلى [ أي حلي الذات ] غير متكرّر ولا منته. فما حصل 
بلغته الشهادة. وما م بجحصل فغيب » وهو مؤمن به. فالعارف موقن بالآخرة» 
ومؤمن بباطن الله وتجلياته الغيبية. 
فإن قلت : ما الفرق بين اللإيمان والإيقان ؟قلت: وجو د الحجاب وعدمه. 
i‏ اني وا 
[oY]‏ 
سگهي مڙندينء مارئي › وطن ڪيم وسار 
پاڻهين وڙ پنهار ٬رسُڻ‏ ار عمرَ جي 


132 أي بتعليم الله إياه بتعليمه الو جو 
أي ني الخملة » يعني ولو في عض االأفراد 


134 أنه يۋمن بالمشاهدة 


134 نكات الصوفية 


اعلم أن الكافر هو الذي كفر وستر صفاء قلبه » فنسي وطنه الأصلي › 
بكسب الصفات النفسيّة المفسدة لحسن الاستعداد الفطريّ المودع في جوهر 
الإنسان. وذلك لأن الروح لا تعلق بالبدن » نظر من روزنة الحواس إلى 
الشھوات › فاستأنس بها » ونسى جوار الحق وتجرّده » فاستحسن ما استحسنته 
النفس» فانقطع منه الغذاء الروحاني. فالمراد ب «مارئي» - وهي امرأة مشهورة 
سباها عمر» وهي لرجل مشهور النكاح - هو الروح الإنسانّ . واعمركوت» 
هو البدن. واعمر» هو النفس. والأنبياء والأولياء والكتب المنزلة كلها لدعوة 
الروح إلى وطنه. فالسعيد من خلص. والله الموفق. 

الت ادت وات ون 
[or]‏ 
مَرُ ت پُسين پري کي › ڇڏ ڏنيا جو دار 
لن روا ربكم ڪٿى تَمُوئوا » ڄيَّري مِڙي ن يار 
عالر جي سردارَ ۾ مُلڪُ لنگهئو معراحَ سين 

فإنه - ية - ما رأى ربّه إلا بعد خروجه عن الدنيا ولحوقه بالآخرة. کا في 
شرح الإسراء والمكاتيب المجددية - له - الک م لاک اي من قروا رم 
حتی موتوا؛] حدیث نښوي. 

فإن قلت : فا قول بعض الكاملين في /الرؤية ؟ قلت : إنهم يقولون بوقوع 
الوت اول : ئم بالرۇية. وقال العلماء - رحهم الله -: علة عدم الرؤية في الدنيا أن 
العين الفانية لا ترى الباقي. آ[الصوفية يقولون: الفاني تخلق له عين باقية [أي 
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أخروية]» ويعبرون عن ذلك بعين القلب. 
على آن حضرة المجدد اه قال في المكاتيب : إن مرئيهم إنها هو إيقان 
مصور بصورة الموقن به في عام المثال » وهو من:أغلاط الصوفية. وإلا فالرؤية 
لا تقع في الدنيا. وقال: إن عين.اليقين وحق اليقين كلاهما مراتب لعلم اليقين › 
وإن قال المشايخ: إن شهود الآيات والتجايّات الآفاقيّة علم اليقين والأنفسية 
عين اليقين » وهو من لوجود السالك وموجبٌ للحيرة » بخلاف الأول. وحق 
اليقين أن يجتمع العلم بالحيرة المذكورة » فلا يزاحم عينه علمَّه » ولا علمُه عيته. 
والأمر عندنا أن هذه الثلاثة كلها داخلة في السير إلى الله» وأنها كلها علم 
اليقين. لا أن ما في الأنفس هو السير في الله. لأن ماف الأنقيين سير في الظلال 
والشَبّه والمثال. ورؤية المثال كيف تكؤن عين'اليقين! بل هو في الأفاق. فا في 
الأنفس آيات المظلوب كالاآفاق ٠‏ والمطلوب وراء الأنفس والآفاق. وعلامته 
الاطمئنان باليأس عن الوجدان. وهو ظهور الذات بلا حجاب علمي وعيني. 
وسًاه المجددةه الوصل العريان » وهو المراد: حيث قال: امرى كه برين درويش 
ظاهر ساختند ورای تجلیات وظهورات است وورای انفس وآفاق وسلوك وجذبه 
وورای فنا وبقا وورای صورة ومعنی. واین ورائیت در جانب قرب است لا البعد. 
فالمطلوب هو الوصل العريان المعبر عنه بالتجلي الذاي الإطلاقي الورائي 
اللا كفي » وهو المقصود من ألسير والسلوك. يعتي الغرض خرق الحجاب. 


يعني غرض نفی علم است نه تحصیل علم» ومقصود خود گم کردن است نها لحیاة 


لج 0ھ ب 
[حبوب] يافتن. وإلا فالعنقاء لا يصطاد» لأنه وراء الأنفس والآفاق. فالاكتفاء 
بالشهو د اكتفاء بالعكس. لأنه مقي والمطلوب مطلق: 

الزابع والخمس ون 

[o ¢] 

جڏهن ڪين لڌوءِ › تڏهن لُڏءِ سُپرين 
جانسين لهين ڪين کي › تانسين هوٿ ن هوءِ 
3ن ري عل صر مسق 4 » رّندن راه إهو 

تت ڪُفر ٿئو ٬‏ هوٿ جتهين هوءِ 
نتفي ۽ اثبات کان » پرين پاڪيزو 
لال سندي وء تناقفض ناه ڪو 

هذا بيان لتجلي الذات بلا حجاب » المعبّر عنه بالوصل العريانن الإطلاقي 
البرقيّ اللا كيفيّ المنزه عن الوجود والعدم. لأا متناقضان » والله منزّه عن 
النقيض. فكل تعبير في ذلك المقام تقصير. وهذا معنى ما قالوا : «من عرف الله 
كل لسانه». يعنى يعجز عن التعبير» ولو بلفظ الموجود » فضلاً عن المعدوم أو 
الصفات الثبوتَيّة والسلبية. 


قال بعض العارفين : عزفت ربي بجع الأضداد. 
فالحاصل أن الذات غير محكوم عليه بحكم ما » إلا الموجودية التي لا 
تناقض العدم. فالسالك العالى اهمة لا يغترٌ بفناء ولا بقاء » ولا نور ولا ظهورء 


ولا حزن ولا سرور. بل وصفه اللاوصفع » ومقامه اللامقام » ومقصوده اللا 
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مقضود: يعنى الا يتقيّد بشىء معين علا ولا حبًاً. وإلا فالخل عن المتقابلات في 
ا لخارج عحال. فهو كالحرف » لا يتقيّد بحركة ولا بخلو عن اللإعرابية. 
فالكامل مطلق في حال اليد فيضح فيه الكل. وفي حال التنره [ فلا يكآف 


_ بشيء]. يعني يتصف بالأشياء بلا اتصاف » ويفعلها بلا فعل. فيأكل بلا أكل › 


وینام بلا نوم » ویعلم بلا علم » ویغخضب بلا غضب» ويشبع بلا شبع » ويجوع 
بلا جوع » ويتكلم بلا كلام » ويحبٌ الأشياء بلا حب » ويجيا بلا حياة » ويموت 
بلا موت » ويصوم بلا صوم › ویصل بلا صلاة » ویعبد بلا عبادة » ویؤمن بلا 
إيمان »ولو كفر أو .عصى لكان بلا كفر ومعصية + يعن هو كالز جاج المجاور 
للآلوان » يرى فيه الألوان وهو غير متلوّن» وأوصاف العوا م كلون الثوب. 

فالأوصناف والأفعال الظاهرة في الكاملين ١‏ إنها هي بدنهم ونفسهم. 
والباطن يعنى الروح والقلب خاليان عنهما » كذات المراة [خالية] عن الصورة 
المرئية في ظاهرها. 


_ وقد يلض النفمن*"" أيضاً كالأنبياء وبعض_الأولياء > فلا يكن الفعل 


والوصق إلا في القالب. ويعبّر الصوفية عن هذا المقام بفناء الفناء وجمع الجمع 
وحق اليقين والبقاء والحيرة الكبرى والعلم البسيط والمعرفة والوصال. وهو 
منتهى مقامات العارفين. فالفناءآأن لا تعلم شيئاً وى الذات. وفاء الفناء أن 


أي عن الأوصاف والأفعال 
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تخلص عن عدم العلم أيضاً » كا خلصت عن العلم ؛ فتكون عالما وجاهلا قي 
حال واحدة» فقد جعت الأمرين جميعاً » فهو جمع الجمع. 

ومادام السالك فانياً فهو ناقص ليده“ والكمال في الإطلاق وفناء 
الفناءء لأنه بقاء البقاء. فالعارف لا يعرف كال مغروف + لعدم تقسيّده بوصف أو 
اسم كا معروف» فهو موجود بدليل آثار الوجود. غير معروف لعدم تيده [أي 
امروف ] با يرعن الف بهت الأضنداد: 

وقد عرفت من هذا" معنى قوم : من أراد العبادة بغد الوصول › فقد أشرك _ 
باه“ وأن الصوفي لا مذهب له وأن الكامل لا يتديّن بدين › وأن العارف لا 
یضده ذنب 0 ولا کلف ايف > رانا این ابد باخلاف,شائز التاسن ء٠‏ ةلا 
اسم له نولا رسم [آي لا قد له ولا وصفت]ء ولیس في نة ولاآقي التار؛ فان كل ذلك 
تقل و الجارف طا الاتحاده بالطل 

قال المولوي الرومي في المثنوي: 

شیخ گر شارب خر ای مرغ خاک بحر قلزم را زمرداري چه باک 


کفر ایمان نیست آنجاي که اوست زانکه این دورنگ وآن خود مغزاوست 


ی می العا 
أي من معتى مرتبة الفناء في الفناء وعلاماته 

لأن صاحب الفناء لا علم له ولا عدم العلمء فلا إرادة له ولا عدم الإرادة 
8 إذ للا علم له ولا عدم العلم 

إد الذنب على العام 
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وفي سبحة الأبرار» للجامي -عليه الرحة-: 
صوفی آنست که از خود رسته است از که انت وای رس اک 
جلوه گر کشت بر او وحدت ذات نكشدرنج تقابل زصفات 
بيش اولطف مان قهر همان توش داروش همان و زهر همان 
قال المجدد ف :هو حال نادر ٠‏ إلا أن بعض الفقراء يبلغون ظله ا" 
فيزعمونه أصلاً. ولذا قال سار المشايخ : لا سير فوق اليقين الأول » الذي هو 
العلم بالتجلى » ويسمّى بالحقيقة المحمدية. وهو رحة الله تعالى - قد سار فوقة ٠‏ 
وأثبتتعيّناتِ خر > كتعين الوجود وتعيّن الحبٌ. وقد أشار -'رحه الله - إلى 
تفاوت درجات هذا امقام » وآن النهاية زوال الحيرة التي هي نهاية سائر المشايخ 
وحصتول.الاطمئنان بالورائية وعدم الإدراك. وتكون تلك المرتبة الإظلاقية 
كالمرئيّ. حيث قال في بداية هذا الخال الوصا : 
عجبي نیست که سر گشته بود طالب دوست عجب آنست که من واصل سر گردانم 
وقال في وسطه : 
چگویم با تو از مرغی نشانه که با عنقا بود هم آشیانه 
i E A A EUS ECA SESE‏ 
ولي النهاية : 


§ "في الأصول + يبلخوت إلى ظِلّه. ولا يستقيم َة 
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فیا شماه المشايخ حق اليقين» فهو عندة ظل حق اليقين. فالحقيقة المحمدية 
عنده فوق ما زعموه حقيقة. وقال: الولاية الأصليَّة [المحمدية] قد استترت بعد 
صدر التابعين إلى تام الألف» وكأنت آلرلاية ظْليَّةَ ورضى المشايخ بالظلال 
والأمغال. وبعد الألف تجذد الدين وهر الأضل > وغادالدین کا 1 

وقال : النقطة الؤاحدة من الولاية الأصليّة أفضل من جيع :الكالات 
الظلية.وتسمّى الولاية الظلية صغرى»والأضلية ولاية كبرى. فالأولى للأولياء. 
والثانية للأنبياء. وبعدها الولاية العليا ؛ وهي ولاية الملا الأعلى. وعد ذلك 
كمالات النبوّة » وهي فوق الكل. 

والفرق بين الأصلية والظلية بأن سير الشخص في ظلال اسمه بعد الخروج 
عن عام الإمكان ظلَيَّة » والسير [/ الشروع ]في اسمه أصايلة. 

وقال: الفناء .والبقاء في الصغرى صورة » وف الكبرى حقيقة. وشرح 
الصدور وذهاب الأنانية [اللإنية] » ؤاطمئنان النفس» ونزول النفتش إل الصدز 
للخلافة » والخلاص من الؤهم والخيال مع بوتي > واللخروج من الأنفس 
والآفاق في الكبرى خاصل قبل الموت في الدنيا. وني الصغرى بعد الموت. 
ونهاية الصغرى بالتجلي البرققّ الذي هو ناشئ من مرتبة الوصل. فيخرج من 
الأنفس كا مخرج من الآفاق ساعة. وفي الكبرى هذا التجلي دائم » بل هذا أول 
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قدم. لأن صاحب الكبرى وراء الأنفس والآفاق. لأن ما ف الأنفس ظلَه ٤‏ لا 
أضله » وسبب لنفيه”"' » خلافاً لسائر المشايخ. 
وقال : إن تمام الفناء يكون قبل كالات النبوة ".والشروع في الفناء من 
شروع الصغرى» فقد عتمت أن الفناء ذو رجات كثبرة ٠‏ وك اها محمد كيا ؛ 
فانه لم يتعلق ولم تقد بشيء » حیث قال: ١‏ لو كنت متخذاً خلیلاً غبر ري 
لاتخذتٌ أبا بكر خليلاً؛. ولا معنى للفناء إلا قطع التعلقات. ولا معنى لكال 
الإنسان إلا قطع التعلق. 
الخ امس والخمس ون 
[٥]‏ 

هونڊئا هوٹ پُري ٬‏ اوڏو ن آڻ هُوندً ص 

سَڄڻّ ٿن سَري ‏ الا سين «لا» لاهين جي 
هذه خلاصة البيت السابق » وأن الحق وراء الوجود والعدم. فهو مو جود بذاته 
لا بالوجود. وذاته غير الوجود والعدم » لأا متناقضان » والله لا نقيض له. 
Re O‏ لأنه وراء الوراءء ثم وراء الوراء. 
يعني في جانب القرب. ولكن هذه الورائية لعظمته المنافية للإدراك لا للحْجب. 
فإن ا جب قد ترتفع بالكليّة » بأن يتجقّق بها اغارف [أي يَحد بالذات] لا أنه 
بخرقها. وني التفسير الحسينىّ : 
42 


وق : نسخة : سبب لنفي الظل 


OEE 
أي في ولاية الأنبياء‎ ' 
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متاشا مي کن اسټاء وصفاتش ‏ که آگه نیسٹ کس از کد داتش ےر 
السادس والخمسون 
[٥]‏ 
ڪي اسائو احسانَ جا » ڪُنين صفاتي شوق 
ذاتي تنين ذوق » جي خاص الخاصِ خلق جا 
المحبة إما لوصول منفعة إليك » وهو عبّة الإحسان. أو للفضيلة في المحبوب 
وإن لم جسن إليك » وهو ححبة الحسن والصفات. أو تكون بلا سبب معلوم » 
وھن عب اللات وهی وی بالا زلیان کیان 
فمعنی قوله تعالی : < فل إن نتر نوله 4 يا عوام ! فعلاً برؤية الإإحسان» 
ويا وص ار صقف بروية شو اهف الفدوة والئال ٠‏ وتا خا اذ اا 5ا0 
با لجذبات الناشثة من المحبة القذايمة »اعون 4 لأعمالي أو أخلاقي أو حالي» 
ببذل الؤجود على نحشب المحبات :تبك لَه 4 بالإحسان وتجليات الصفات 
والجذبات الحبية» فیجذبکم عنکم اإلبه ٭ وینیر کک ویک 1€ آل عمران : ]۴١‏ بأن 
يمخوكم غنكم ويشْبُتكم به" ٠‏ فيكون الحَبّ والمخبوب والمحبة واحدا. إذ 
ا لحقيقة تفع التعدد. ومن عرئ عن هذه المخبّات الثلاث › فهو كافر. 


السايم والخه ون 
[ov]‏ 


سَسئي پُنهوڻَ٤‏ ساڻ » لنگھ ت لوڏئا پهن 


دت آي جعلکم ثابتاً ومتمکناً بالذات 


oe 


صاحبٰ ٿنين ساڻ » جنين پاڻ وڃائيو 
يعني كن مع الفاني عن نفسهالباقي بالله. لأنك إذا قرّنت قوله تعالى : 
# واعَتَصمُوا عَبَلٍ أله جَميعًا » [آل عمران:٠٠٠]‏ بقوله تعالى : # وأعتص مو بأل 4 
[الحج :۷۸] علمت أن الحبل هز الموصل إلى الله. 
اللامن والخمس ون 
]0۸[ 
ڪين ڪاڻ قران » نين مَئي آئيو 
سوارو سُڃاڻ ت تون هن ڪ هن ۾ 
اعم أن القرآب أنزل. هى للناس. لاه يعرفهم العام الصغير الذي هو 
النفس ٠‏ إما بلا واسطة أو بواسطة تعريف العام الكبير الذي هو تفصيله. إذ لا 
هداية إلا بمعرفة الله وصفاته وأفعاله وأحكامه. ولا تعرف تلك الأربعة إلا 
ی الیں داو ند وی وا ا ورک نی کر یا ربه. 
فمن عرف عالمه الصغبر [أي النفس] فقد اهتدى » والقران له » لانتفاعه به. 
ومن لم يعرف عالمه» فقد ضل عن المقصود الذي هو معرفة العام الصغير. لكونه 
مرآة الله» وإن عرف العام الكبير. لأنه وسيلة لا مقصود › فكان القرآن عليه. 
لأنه م يعرف مع المعرّف“'. 
وإن كنت ق ريب ما ذكرنا) فال الأيات لج افيها أن القرآن ميه ومةك 


لا فيك من العجائب والهداية: فمن بذكر فهو الفائز بمقصود القرآن. ومن ل 


أي ل يعرف مطابقا للمعرف ٠‏ وهو القرآن امرف آل 
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يتذكّر فهو صاحب الخسران. وتجد أن لا مقضود من خلق الإتسان ٠‏ إلا المعرفة 
والتوحيد. قال الله تعالى:« ولقد سرا الان للذ فهل ين مَدكر € [القمر .]٠۷:‏ 
فهذا صريح في أن من تذكر العلوم والمعارف الأنفسية حتى عرف الله » فقد 
حصّل غرض القرآً ن وأطاعه وتبعه وتمسك به » فلا یضل ولا یشقی ولا 
خوف عليه ولا حزن. كا وعد القرآن الكريم بذلك. وقال الله تعالى:« وما 
لقت أي ضس إلا ليون € [الذاريات: ]٠١‏ قال اين عباس » الذي هو رئيس 
المغسر ين » معناه : ليعرفوان.وعنه أن كلعباذة في القرآن فهو التو حيد. فالدين 
القيّم والصراط المستقيم هو التوحيد » آي توحيد القلب. ۆإلا فالمعبود واحد 
بلا توحيد: ني الحديث: «كفى بالتو حيد عبادةٌ وبا نة ثواباً. 

فإن قلت : إن العلاء قد فسروا|القرآن با لا يعرف منه إلاالأفعال أو 
الصفات أو الأخكام: ولا عضوت لا يعرف به النفس ذاتاً وحالاً وخكا: 
فإن المقصود [أي من تفسير القرآن] على ما ذكرت» هو معرفة النفس. فهو موضوع 
القرآن. فلا يبحث فيه إلاأعن أحوالما وأخوال أنواعها وأفعاطما وأفعال أنواعها 


وأوضافها وأوضاف أنوؤاعهاء وأتحكام الكل عَاجَلاً وآجلاً. ك قال الإمام 


الأعظم: «الفقه معرفة النقس ما هما وما عليه“ ؛ فبيّن لي اصظلاح المحققين في 


القرآن » لأفهم مقصود القرآن » إن شاء الله تعالى! 
قلت :: لا سبيل إلى ذلكاإلا المناء. فإن معنى القرآن فيك. فحينئذ [ أي 


حين الفناء] ترك كل الفظ عل «معناه فيك. فإن كل شىء في العام الكبير > فله 


4 
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نظير فيك . وإن لم تر معناه فيك » فهو تقليد [في] الأصول » وهو قبيتم»-فافهم ! 

فنشين إل بعض النقاط لتكون أنموذجاً هذا الل *. 

الكافر هو الساتر العين قلبه بالغواشىالنفسية » فلايرى الوح حيطا بكل 
ذرة. وهو المرادبالأعهى والأصمَ والأبكم في القرآن. 

والعذاب الأليم موت القلب وفقد ال معرفة. 

والبيت الأول الموضوع للناس القلبُ. ومقام ابراهيم ايلخلة. ودخوله ببذل 
غير الته فی الله فمن دخله کان آمناً من اعذاب اللحجاب. 

والخج الأكبر الؤصول إل الله والأصغر الوصول إلى القلب. 

والإسلام ترك الوجودالمجازي. 

والمغلح من زالت حجبه. 

والذنوب وجودالأغيار. والمغفرة سترها بالوجود الباقي. 

والاأزضن النفي. والسهاء القلت: 

والشهيد من مات نفسه. 

وأولو الألباب من فني فبقي بالوجود الحق: 

والطيّب المجذوب ٠‏ والخبيث المردود. و الطيّب من يصلح للولاية والنبوة 
لکونه خلوقاً بلا حجاب. 


146 


مااذكره المؤلف من تفسير لألفاظ امتضطلحات قرآّة ٠‏ هل تفسير إشاري إصوف لا يتفق مغ ما 


عليه جمهور العلماء و المفسرين ٠‏ فينبغي التثبّت والحذر والتنبّه له. والله أعلم 
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والسجوة ترك أوصاف الوجود.» والقزب المترتب عليه البقاء بأوصاف 
امهرد 

والمهاجرة ترك عام الطبيعة والديار الحلقية إلى عالم الحقيقة. 

والليل البشرية وصفاتها. والنهار الرو جانية وأنوارها: 

والحنة الوصول. والنار وجهنم هي النفس. ) 

والقزبة ٠",‏ ايعنى اللموق بعالم ا ملكو »أي ارياضن الأ رؤا ع! 

والسّكران المنهيّ عن الصلاة الغافل عن أسرارها لعدم خروجه عن 
طبيعته النفسبة. ET‏ مستجق التبا » أي البغد. هابر الل اندر * 
الغافل ها [أي السبيل] يدم ظاهر الشرع. 

وأهل الكتاب المقلدون من أهل كل كتاب » وهم الذين لم يررّقوًا أسزاره» 
ولذا لا يصبرون مع الأولياء؛ لأن أوضاعهم فلا تناسب قهمهم.- ٠‏ 

والشرك الذي لايغفر ثلاث[ة أنواع]: 

جل للعوام بعبادة الأصنا» ويزول بالتوحيد وهؤ إظهار العبوؤدية وإثبات | 
الربوبية. وخفىٌ للخواص بأوصاف»»بأن يلتفت بالعبادة إلى ما لوی المعبود 


أي في قوله تعالى  :‏ أوْكك ألمَمَوَ © [ الواقعة : ]١١‏ 
أي في قولةاتعال :3 بتاعا زین اموا لا مروا اللو انز شکری ی نشوا ما تولو ن ولا ج إا 


E 


عای سيل حى تَعْتَلاً € [التساء: ]٤۳‏ 


شرم الابيائه السندية 147 
ويزول بالوخدانية» وهو إقرار الواحد للواحد بالواحد"". وأخفى للأخحض 
برؤية الأغيار والاأنانية [الإية]. ويزول بالوخدة ٠‏ وهي فناء الناسوت في 
اللاهوت» ليبقى باهوية دون الأناثة [الإنية]: 

والناس“' أرباب الحقيقة. والمحسود'" عندهم من فضله الله بالخلوم 

والملك العظيم الذي آتاه الله آل أبرهيم هو المعرفة الإلمية. لأن العظيم على 
الإطلاق هو الله. الذي أثزله الله على عباده هو علم باطن القرآن المصدق نا مع 
أهل الكتاب من ظاهره”". وأهل الباطن يصدَقون الظاهر » وأهل الظاهر 
يكذبون الباطن »إلا قليلاً ما واف غقلهم. 

والظَل الظليل الذي يدنله أل ألحنة: ظل الو جود الحقيقن. 

وإقامة الصلاة دوام الحضور يسبب طمانينة النفس » لقوله تعال: إا 
آهل نعم اموا اللو € [ الء : ٠٠۴‏ . وأصرح منه:« الزن هم عل صلاعم داب 4 
[المعارج : .]۲١‏ والصلاة التي تنهى عن الفحشاء صحبة الشيخ الواضع » فانه مع 


الله؛ فمن صحبه فقد صحب الله . 


و أي إقرار كل أحد له الواحد بأنه الواحد المستحق للعبادة 


150 أ 


ر 


ي ي قوله تعالی: فل أعود برب الاس ¢ [ التاس:١]‏ 


أي في قوله تعالى: ‏ وَين َر حَاسيإةحَسَد) [ الفلق: ٥]##متقلهم:‏ أي أرباب الحقيقة 


آهل الکتاب : یرید په علاء أهل الظاهرء من ظاهره : يعني ظاهر القرآن 
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والإيمان المأمور به للذين آمنوا هو العياٍ للخواص والغيبىَ للأخص. 
والبيان آن إيمان القلب مع كفر النفس غيبيّ ‏ وإيمان النفس عِيانيٍ, يعني يرى 
النفس نور التجلي فينقاد ويؤمن كا آمن موسى - عليه السلام -. وفناء النفس 
غیبیّ. وجینئذ*! صار کل الوجود مؤمنا ذاته بذاته وصفته بصفته. 

والذكر القليل“' ما يكون بالقالب ٠‏ لأنه من الدنيا ومتاع الدنيا قليل. 
والقلب *' من الآخرة ٠‏ والآخرة خير وأبقى. ‏ وإنزال القرآن على عمد - جل - 
بأن نجي له بالصفة العا ية » فعلم بعلمه مااكان وما سيكون. 

والتثليث النصران القول بالنفس والروح والإله. والتوحيد رؤية الوجدة. 

والكلب العام في قوله: «ف مر م ّت وما عَلَّنْم ن رارج مكل 4 
(اناندة:٤]‏ هو النفس المطمئنة » فيّحل ما صاده من العلوم اللدنية . والطيبات ما 
يوصل إلى الته. والخبيثات ما يمنع عن ذلك. 

والقرض الحسن إعطاء الوجود النجازي. والمضاعفة عليه إعطاء الوجود 
الحقيقىّ الأزلّ الأبديّء وهو الآخراج من الظلمات إلى النور. فالأوّل ظلمة 


وآلثان نور. والنور هو الله» الذي [هو] تور الساوات والأرض. 


9 0 4 53 


آي ني قوله تعالی : ولا بدگروت اَهَل یا 4 [الء: ]٠٤١‏ 
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أي الذكر الكثرر ال مأمور به ف قرله تغالى : وذ كردأ أ َنبا 4 هو ما يكون بالقلب » لأن القلب من الآخرة. 
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والربانيون الأمورون بنهي الخلق عن المنكر: هم المشايخ الواصلون 
المزبون. ولو لم يؤمروا ا اشتغلوا بالدعوة لاستغراقهم في المشاهدة. والأحبار 
العلاء المتقون. 

والمنزل عل الرسول المأمور بتبليغه يشمل الوحي والإهام والمشاهدات 


اھا ی لایر ار ولا ا کان الو مرل موصلا لکن بلغ إلى كل أحد 


بحسب استعداده» بعبارة أو إشارة أو تأديب أو تهذيب أو تزكية وتجلية أو همة 
أو جذبة وتوبة أو وة نبوية أو شفاعة. 

والعصمة النبويّة ا لحفظ اللاهوق عن أوصاف الناسوت. 

والأرض التي يرثها الصالحون: صفات النفس إذا مات يرثها القلب 
مایا روات ا امه ال ی الات ب ف برها الل 
الاح الباقي [ 5 إا نرت اذز ومن نها نارم 4 مريم .]٤ ٠:‏ 

والعالم با في السموات والأرض إشارة إلى واصل القلب الذي هو بيت الله 
فيشاهد أنوار الله ثمّة. وها يشاهد مَّن فى السهاؤات والأرض.لأنة ينظر بنور الله. 

والأبواب المفتوحة للبلاء فى صورة التعاء“"': النعيم الظاهرة لأهل الدنيا 
والكرامات والكشوف والاطلاع على الخواطر والمشاهد الروحانيّة لأهل 
الباطن في أثتاء السير » فول الهم أنفسهم أنهم/بلغوا رتبة استَغتّوا [بها] عن 


الشيخ » فوقعوا في الهلاك. 


56 ع منم ر 


ا 2 hr E A DE : o‏ 
فی قوله تعالی : ٭ فاضا ما دروا بے فتحنا عليه بوي ڪل شو 4 (الانعام : )٤٤‏ 
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ودار السلام هي مقام الوحدة للسلامة عن القطعية / القطيعة. 

والشحرة المنهيّة ”' الطبيعة. والحنة المعرفة. وقال بعضهم : الشجرة هي 
المحبة » والنهي الاحتراز عن المحبة. لأن المحبة فيها نار أو نور. فمن برد 
نورها تحترق آنانیته [إِيته] بنارها فيجد النور. فالشجرة غرس, لازم في 
الحقيقة"'. ولا تنشم روائح الأنس” » تذكر النهي» فسقاه إبليس » بكأس 
القسم » شراب ذكر الحبيب. ففي عداوة إبليس صداقة! 

وسم الخياط الفناء. و الجمل النفس؛ فإنه بالتزكية وإزالة الصفات وقطع 
ما سوى الله يصير دق من الشعر ألف مرة » فيلج في سَمٌ ا خياط » أي في الفناء 
فيدخل جنة اللقاء والبقاء. 

والحجاب الذي هو بين أصحاب الحنة وأصحاب النار » وهم الطالبون 
والجالسون عن الطلب » الأوصاف البشرية والنفسانية » والذي هو بين أهل 
الجنة وبين أهل الله“ وهم العارقون » الأخلاق الحميدة الروحانية. 
والأعراف موطن أهل المعرفة. والسسيماء '' التي يعرف العارفون الناس ا : 
أثر نور القلب والظلمة. 


فی قولہ تعالی:(و6ا3 اکا ریک عن کاڑ و الگجرۃ لہ أن کر گی آرت ن لور 4[الأعراف : ]۲١‏ 
أي شجرة المخبة قغروس أصل ي مرتبة الحقيقة 

ولا تنسم آي آدم » روائح الأنس أي المحبة 

وفي نسخة : وبين التار أهل الله 


في قوله تعالى : #وَعَلَ الأَغي جال بعد ة4 [الأعراف ]٤١:‏ 


) 
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واستواء الرحهمن على العرش كاستواء روخحك على عرش القلب » فإنه 
القابل لفيض الروح »ثم يفيض القلب عل سائر الأعضاء. وإن ردت معرفة 
خالق الله العا الكبير*' فاعرف عن روحخك خليفة الله في العام الصغير. فجعله 
الله متصرٌفا في النطفة. فبدنه الأرض ورأسه الناء» وقابه العزش »وره 
الكرسى. ثم استوى على العرش : القلبفكذا. 

خلق العا في ستة أيام أي ستة أنواع [وهي]: الوح المجرّد كالإنسان. 
والملكوتيّات كالحنَ والملك وملكوت الساء والأرض: والعقول مفردة ومركبة. 
والنفوس [مثل] الكواكب والإنسان والحيوان والنبات والمعادن. والأجرام 
وهي البسائط العُلويّة. والأجسام وهي المغردة وا مر كبة السفليّة يعنئ الغناصر 
والمواليد. ثم استوّى على العرش : استوى على التصرّف في العام » كروخك في 
العام الصغير: 

والمعروف هو الله وما يوصل إليه» والمنكر غيره. 

ونحو جعل المخالف قِرَّدة "' بتبديل الصقات الملكية بصفات القردة. 

ودعوة الله بأسهائه الحسنى الاتصاف با » بأن يصفي القلب ويقطع التوجّه 
عا سوى الله. وذكر الربٌ في النفس فناء فعل النفس وصفاته وذاته في 
المأمورات والصفات والذات. فمن ذكر ربه في نفسه» ذكره الله في نفسه» بإبقائه 


4 E 
يعي العرش‎ 


© الصرات: بالافراد :ردا 
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ببقائة" . فأوَل الذكر تبدیل الأفعال؟*' ¢ والاو نظ تبدیل الضتمارف ‏ ب والنهاية 


فناء الذات في أنؤار الحقيقة؛" فيكوان الذاكر والمذكور واخداً. كا قال أحد» 
الله .إلا الله . و حينئذ يطمئناالقلب ويذهب الوجَل» بذكر الله لأنه حال البداية. 
لأنة أثْر الشوق» وهنو دليل الفقد. 

وإحدى الطائفتين الموعودة للمؤمنين : الواردات"' وقتل النفوس. 
والمؤمنون لا بون بعدة النفاس» لأغهم يريدون الفنًاء ولا تيريدواناالبقاء. 

والاستفتاح "' طلب فتح باب القلب بمفتاح الإخالاص »اوترك ظلب ما 
وی .الله في طلب|التجلی :واه متجل في ذاته ازا ا 

والتورة "' ترك اهوى. والصلاة دوام التوجه إلى اله . والزكاة تزكية النضين 
عن أوضافها. وتخلية السبيل المترتّب عل الغلاثة :ترك المجاهدة. 

ونكث.الأيان عود التفش إلى طبعه الأمارة » بعد 'الاطمتنان بذكو الزان 
وانفتاح رّوزنة القلب إلى عام الغيب والاجتنال'". 


2p 2 E 164‏ ر 
أي بتباديل أفعاله بأفعال انه 


65 4 
اياي القلب 


66| * ه 
6 1 - 
اياي بروج 
TE ۴ e 67‏ 8ة 
اۍ فناء ذات الذ كربق انوار الذات 


IENE : 168‏ 
أي القلبية 

Ni 7‏ 2 2 ا کر ےار 2 

]٠١ : واب ڪل جار عَبِير # [إبراهيم‎ PED RE E 

3 ي قوله تعالی :فن ابوا وأقاموا ألصَيلوة واوا وة فخلوأ سهم € [التوبة : ]٠‏ 


f 2 2 6° ITI‏ .۰ ت - ا أ 
ای الستر والغيب »ماخود من تسمية حن جناء الايجحتقانه عن الأيصار 
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وام :بإخراج الرسول سد النفس روزنة القلبه بصفاما ا[ أي البشرية] 
ليخرج الرسول الوارد الغيبى وينبذ من القلب. 
۰ والكثرة الخبيثة”' الطاعات والأغم)ل.والإعجاب بها حسبان قل النفس اء 
والتولي "” الرجوع إلى أسفل الطبيعة. 
والسكينة. وارد علن ,الأرؤاح والقلوب فتسكن نها إلى رها والرزسول 
الروح"' 

والمؤ امن القلب. والكافر النفس. 

واتخاذ الأحبار والرهبان أربابا: اتخاذ النفس القلب والقلب الروح رباً عند 
انعکاس نور مرآت) على صاحبه|. 

والصدقات المعارف: والفقراء الفانون الباقون. والمساكين الذين هم بِقَيّة 
الأوصاف '.والعاملين عليها أرباب الأعال. والمؤلفة قلومهمالذاكرون إل“ 


الله » وعل ذا القياس ما دعده” '. 


والسفينة القلب في ابحر الطلب »وقد خرقهااخضر المحبة. 


2 N DD a E 2 ا ۴ 2 ی م‎ elih 
]٠٠٠١ : في قوله تعالی : # فل لَايَسّكَوى أَلَْبيث وَالطيْب ولو أغاجيك که لحي # [المائدة‎ 


1 فی قول تعالی  :‏ فَلَمَا ءاتَنھم من قصلو توا ہو وتولوا وهم مَعَرسّو 4 [التوبة : ]۷١‏ 


5 في قوله تعال فانر ا سه ل ار وَعَلَ ممیت 4 [الفتح (X-:‏ 
بقرينة ما وردا نان الفقاز تنا لتقي 0 00 5 ١‏ 

176 کا فى الأصول 

: 7 


أي الغارمين مثلا ‏ وهم المأخوذؤن برق الذنوت 
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والعذاب الأليم مردودية الولاية”' . فإنه لا يُغنيه ولي ولو أراده» فمرتد 
الطريقة أعظم ذنباً من مرتدّ الشريعة. 

والمهاجَّرة ترك الصفات البشريّة [والفرار] إلى الروح » ومنه إلى القدوس 
السبونح: 

والمنافقون حول المدينة ”' صفات النفسن الشهوية حول مدينة القلب › 
فإنها تكون مغلوبة ولا تتبذل. وأما الكافرون منها""' » فالبهيمية من الأكلية 
والشربية فإنها لا تتبدّل أصلا. والمسلمون السبعيّة والشليطانية » فإنهها تتبدلان 
ظاهراً وباطناً عند انشراح الضدر بنور القلب؛ فلا يغضب ولا يكذب :ولا 

وأهل المسجد الضرار: أهل الطبيعة المتخذون مَزبلة النفس سحلة.الذكرء 
ضراراً لأهل الحقيقة الذاكرينا في مسجد القلب المؤسّس عل تقوى العبودية 
والإأقرار بالوحدانية. 

والتائب الراجع إلى اله بالكل. والعابد المتقرّب إليه بالغرض» والحامد 


الماشى على توفيقه. والسّائح السائر إليه. والراكع المنحني عن قيام وجوده للقيام 


أي من ارت عن الولاية ء لقواله عر وجل :8 ومن وشل فن بارضا € [الكهف : ۱۷] 


79 


م 


' ني قوله تعالى : $ وينوي الأغراب مهمون وهل ألمدِيَةٍ مرذُوأ عل قاق € [التوبة: ]١٠١‏ 


180 آي الصمات الشهويةالكافزة ي والمسلمزؤن أي الصمات النفسية المسلمة 
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بمو جده. والساجد الواقع في الوحدة بلا هو. والآمر بالمعروف هو المأمور 
بالدعوة القائم بالله. والمعروف هو الله. والمنكر ما يقطع الوضول إلى الله. 

والأعال الصالحات الفناء والبقاء. فالفناء الصغير بدل الصفات » والكبير 
بل الذات'*. 


والفقه في الدين: تعلم السير إلى الله من الواصلين ؛ فمن القالب إلى القلى» 
ومنه إلى الروح » ومنه إلى القخلق بأخلاق الله بفناء أوصافه » وهو السيراإى 
لله» ومنه إلى ذات الاسم » بفناء ذاته لتجلي صفات الله » وهو السير بالله » ومن 
الأنائبة [الإنية] إلى الهويّة » ومن هويته إلى اللاهويّة أبداً ء وهو السير في الله. 

ودار السلام هو العدم صورة وظاهرا » و علم الله وصفته باطناً. ومعنى 
السلامة سلامة المعدوم فيها عن الحجاب. والعدم : دار السلام لسلامة المعدوم 
فيها من آفة الشرك مع الله في الوجود. وهي دار الوحدانية أيضاً. السلام هو الله 
والعلم صفته ”. فالله يدعو عباده أزلاً من الغدم إلى الوجود » ومن العلم - 
وهو الصفة - إلى الفعل » وهو الخلق بالنفخة.ويدعوهم أبداً "' من الوجود إلى 
العدم » ومن الفعل إلى العلم بالجذبة. والعلم محيط بالوجود. فالمجذوب إلى 


بدل الصفات : أي تبدّل الأخلاق البشرية؛ بدل الذات : أي قبل الوجؤد الد بالمطلى 
المحيطة بالوجود 


“ أي للأبدء وهو بعد الوجود 
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العم حيط به" وهذا مقام السير في الله بالله ء الذي لا يكون إلا لمن فنيت | 
أنانيته [إنبته] في هويته » فإنة الواصل إلى العلم الأزل المحيط"". 

وعمل المغسدين هو ما يبطل القلب من قبول الفيض. 

والحشر عام [وهو] خروح الأجساد عن القبور. وخاص [وهو] خروج 
الأرواح الأخحروية من قبور الأجسام الدنيوية بالسلوك قي حال الحياة إلى عالم 
الروحانية » لتقدم اموت بالإرادة عن الصفات النفسانيّة. والأخضص [وهر] 
الخروج من الروحانيّة إلى الآلوهيّة. 

والحكمة هي الحقائق والمعاني والأسرار. 

والعبادة الطلب » فمن طلب شيا فقد عبده. فليعرف المعبود. 

والأجل المسمًى انقضاء مقامات السلوك وابتداء الوصول. 

واليوم الكبير يوم الانقضاء عن ذكر اللّه. 

والسور العشر القرآنية“' : المعاق و الحكم وآلأسرار والأنوار والدقائق 


والحقائی والبلاغة واشداية والإأاعجاز والارشاد. 


” 


186 في قولة تعالي : # قل فاا مشر سور يو4 [ هود [\r:‏ 


| 
4 أي ئالؤ جود 
3| بکل شیء 
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والكون على بينة ربانية "' : هو الكون على كشف صفة من صفات الرب. 
والشاهد الذي يتلوه هو شاهد الحق"* ٠‏ فان الكشف قد يكون بلا شهود أيضاً. 
والبينة المقابلة ها بيّنة العقل والنقل ٠‏ لاحتال الخطا والسهو. 
والطوفان الفتن. والتنور الشهوة."' والفلك الشريعة. والأعين الإهية فهم 
ر ارها والزوجين الصفات من صفات النفس. والأهل صفات الروح. ومن 
آس: القلب والسرّ والعقل.والابن المغرّق هو النفس» وجبلة العقل. وعَيض 
لاء زوال سورة,الفتن بنور الشر عة وة التمكين. فان أيام الطوفان 
قامات التلوين. والخسران موت القلب.لأن من مات قلبه فقد خسر أبدأ 
الاحتباسه في عام الطبيعة .والحياة حياة القلب, بشراب المحبة. لأنه لايفى قط . 

والملكوت باطن الكون . أو المراد به الآأخرة. والآخرة حيوان. فباطن 
لکون حیوان في کل ذرة؛ فيسټّح لله ماني السیاؤات والأرض بلسانه ا ملكو ر 

املك" ظاهره هو الدنيا. 


والبحران ê‏ الحسمانية والروحانية. 


| قول تدا ط فن کان عل بيو من رَه لوه سَاهد ين4 [ هود [\V:‏ 

ا فاش نة : يتوه أي القرآن. ش هد اخی: وهو جہریل 

في قوله تعالل وَأصتَع املك بأعييًا 4 [هر د ۷۰ إلى قوله ع وجل ول بارش ایی ادو 
ود کک ای و آل وقیی الاش واستوت مل یری > [عرد ٤‏ 


eo 2r 


| ق قوله عر وجل :مض برل اذى بِيْدِهِ املك # [انلك : ]١‏ 


في قوله تعالى: « وما مستوی اران 4 [فاط : r‏ 
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ويونس ال لتقم الروح. والحخوت صورة القالب. ونجاته التسبيح. 

والشر ك باه طلب غير الله. 

والغيب”' نوعان : أحدهها : ما غأب عنك في أرض الصورة أو سمائها › 
ولك إمكان العلم به » بالإخبار عا في الأرض بعلم النجوم » وباهيئة عا في 
السناء. وثانيه : ما غاب غنك في : أرض المعنى وهو النفس › من الأخلاق » 
ولك الوقوف عليه بالمجاهدة. وسماء المعنى ٠‏ وهو القلب » من العلوم » ولك 
الو قوف عليه بالسلوك في مقأماتة أو في غيب الغيب. وهذا لا يعلم إلا بإرادة 
ل 

ودابة الأرض هي النفس الناطقة إذا حرجت بالتجلي. 

والتفخ في الصور"" نفخة المحبّة في صور القلب. وانفزع منها النفس 
والروح. والمستثتى هو الخفيّ. وهذه هي القيامة العشقية. 

والأمانة التي حلها الإنسان قبول الفيض بلا واسطة » وذلك بالفناء. 
وذلك لأن الروح الإنساننّ لا واسطة بيه وبين الله » لوجوده من وجود الله. 


ولذا كان خليفة الله في الوجود"'. وكذا صفاته خليفة صفات الحق » فيكون 


في قوله تعالی: $ فل اشا من فی اموت وآ طالب إلا أ [النمل : ]٠١‏ 
وم 


" في قولة تعال: 3 َم بح ف الور قرع في كارت اون في رض إلا م با هة 4 1 لمل : ۸۷ 


أي في عام الو جود الظلي 
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الروح متفيضا" من الله فائزاً على عرش الله »وهو القلب. فالقلب خليفة 
الرؤخ في الإفاضة على خادمه التفس. والنفس خليفة القلب في إفاضته عل 
القالب. وهو خليفة النفس في الإفاضة على الذنيا » وهي أرض اللّه. فان العا 
كالشخص ٠‏ والإنسان [الكامل] قلبه. قال في المثنويّ : 
فلب چون عقل است وخلق اعضای تن بستهء عقل است تدر بدن 
الت اسع والخمس ون 
]64[ 


is‏ م 2 ۰ 7 ع کر 
مِثل ڪين ڪرنِ › پُسِئو جلوو پريان 
وذلك أن من ززق الوصال لفتائه عن عام الارتحال وبقائه بالله ذي الال 
وا جال » وهو خارج من الحزن والخوف والرجاء لدخوله جنة الو صال » فقد 
صار الوعد في حقه نقدا. فا بقي وعد ولا وعيد ٠‏ بل عيد فى عبد : الإ 
ولا آلو لا حوف عليه ولا هم روت 4 [يونس:۲٠].‏ وهذا المقام يسمّى المشاهدة 
فهو جل الذات. والمكاشفة ل الصفات. والمحاضرة ل الافال- ویعتر عن 
الثلاثة بعلم اليقين وعينه وحقه. والثلاثة داخلة في الإيمان الذوقي. ودونه 


195 


كذا في نسخة ٠‏ وني هامشها: اي قبول كننده فيض. وفي النسڂ الأتحرى: مفيضاً.والضواب-نوعاسا" 
. ولکن کِلتي الكلمتين لا تفيد المعنى المراد بوضوح 
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الاستدلا » ودونه التقليدىّ. فمراتب الإيمان خسبة. وتجلي الذات متأخر,عن 
تجلي الصفات فى حق السالك المجذوب*'.وأما المجذوب السبالك”'فبالعكيں. 


عجبَ جَهڙي اه حقيقت حبيبَ جي 

ن ڪين چئبو سو ڌڻي ۽ ن ڪِينَ مخلوقا 

شفق جي ساڃجاءِ , جامع ليل نهار کي 
يعني الحقيقة المحمَديّة التي هي" تعيّنه الوجوبي الجامع لجميع التعينات | 
على سبيل الإخال “ويشكى غين الأول والتجلي آلذاق" [تبلي الذات] عند 
الشيخ ابن عربي - غير مظهى الرجحدة.الذاتية والكدرة الأائية السيجة. فمن 
حقيقة برزخيّة جامعة واجبة من وجه. فیکون کالشفق » فإنه لیس بلي ولا 
نہاں » پل له به من الطرفين. والليل نظبر الوحدة الذاتبة ” لخفاء الأشياء 
واستهلاكها فيه. والنهار نظير الكثرة الأسماتيّة لظهور الأشياء فيه. وكل ما 


سوی هذه الحقيقة [يعني مرتبة الوإحدية] فهو تفصيل ها [أي للوحدة]. ولذا ورد , 


«لولاك لماخلقت الأفلاك» “. 


0¢ ا ۴ . ت 2 کڪ ‌ ۰ 9 5 ‌ ھ ‏ .- . 
196 لأنه بعد تمام سلوكه بجذب با لحذبة الذاتية . فقجلي الذات متاخر عن القلبىٌ الصغاتي السلوكى 


وهر من اجتذب با لجنا ا و ي بذبة إجالا.. 


I TE I 198‏ ے0 
فى الأاصول : الذى هر . وال اعلم 
TE 1 - 199‏ 
يعنى الأحدية التى ف مقام الوحدة 
20 , 


لا يصح کحدیث 
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والسير فوق هذه الحقيقة متنعاعقد المشايخ٠‏ إلا أن حظضارة المجدد غه قد سار 
بقة»اوأثبت أن تجلي الذات وراء هذه الحقيقة : وقذامر الكلام علية. 
الحس-باادي والسة ون 
[11J‏ 
پريان جي پَچار ۾ ٣‏ اچي جن ارام 
دنيا تن کي دام » پڇن موسِم موت جي 
بيان لمن صارت لفسهلطمئنة بكر الته. أي متخلضة عن التنرّ ل الخلاصه 
. سجن الطبيعة الموجب للأمن عن الرجوع إل الطبع: فإن من ضار كذلك» 
ادا ق ار سرن آل مم اتی یار رو اسا ا ب 
ياهو حال اللوامة؛ فلا ياس بىءَ قي الدتياه بل ايكون الديا سخا له عن 
هدة الحققة کا 3آ مانغا عنها. ولا مقصذ له إلا المشاهدة. لخلاصه عن 
,وض الإنساني المانح عن المقصود ؟ وهو التقيذ بالطبيعة افيح الموت 
إصل إل الصو 
ومهذااعلمت أن النفس المطمئنة من تو جه إلى الله داق واللوامة من يتو جه 
الله تاره ر اخری؛ والامارة من دام توجهه إلى الطبع. وحسن 
اة للإنستان وسوا ١٠إنا‏ هر بست الموك اتج إن أله أو الشية: 


اول فائر بالا شاف والثاني راڄ وخحائف » والالٹ خاسر. وطمع حسن 
اة له » كظهور ثوب بففضل الله عند نزول الشتاء بلا كش ! 


وقد فهمت من هذا » أن الحنة هو التوجه إلى اله والنار الغفلة. ولذ ورد 
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«من أحبّ أن يرتع في زياض الحنة» فليجلس في مجالس:الذكر». فعليك بالذكر » ثم 


الذكر! فإنه الكيمياء لخر امن الإنسان:-قال الله تعالى :ألا پزڪر ا تين 
اقلوب € [الرعد: ۲۸] وب صر العجكد مذكور زب علا م اغيوت , 
وف الطريقة المحمّدية : الدرجة العليا من الكمال » أن يدوم التوجه إلى الله ء 
ويكون التلذذ به طلقا بن يون في العادات كالغباداتة: ولذلك الس فل 
عبادة النبنّ اة ظاهراً. بخلاف أكثر الأولياء ؛ فإنيم فعلوا مجاهدات شديدة. 
لإطادق التلدّذ له - ل دونه.. 
وقد يجصل لبعض الأولياء الصيب من هذا امقام » فيصر ظاهرم معطلا 
ولذا قال بعض المشبايخ: من رآني في البداية » صار ضِدَيقاً ومن رآني في النهابة 
صار زنديقاً: يعني لأن اجتهاد[ء] الأول كان تابعاً 1 أي إموافاً]لاجتهادي 
وإنكاره في الثاني بطريق الاجتهاد ومتمسكا بظاهر حالي. 
قال في اللإحياء: وذلك لأن.النهاية ترد الأعال إلى الباطن إلا عن الرواتب 
فيظن الناظر آنه بطالة وكسّل وإهمال. وهيهات! بل هو مرابطة القلب في ع 
الشهود والحضور » ملازمة للذكر الذي هو أفضلل الأعمال عل الدوام. و 
يقتدي به في/البطالة أو باز اشت رآ فهو کمن يلقي في الكوز نجاسة اق 
بمن يلقيها في البحر: فإن المنتهي كالبحر والمبتدئ كالكوز, ولثل هدا ج 
لنب - باز - ما جوز لغره. جتى أبيح له فوق الأربع من النساءءبلقوته 
العدل » بخلاف غيره. 


۰ 
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جديد .الإسلام ' يمنع عن غخالطة الكقار بتخلاف القديم[الإسلام].ويمتع 
الضخبف قن اهجوم علن ضف الكفار ف الخال بخلاف الشتام. وكذا عن 


) علسم الكلام» فلا يجوز للضصغيف الاقتداء بالأقوياء في ينقتل غنهم من 


التساهنلات”. فا أفلح من قاس الملائكة با لحدادين: ومثله في «غين الغلم 
وشرحة» لملا عن القاري. 
فقا علمت من هذا ٠‏ أن النهاية للإنسان ”هو دوام اتلحضور مع الله: 


_ والاحعظاظ به غير مقَيّد بخال العبادة الظاهرة. وقد صرح في « العوارف» : أن 


الصديق هو المنتهي » والصادق هو المبتدئ. وني عبن العلم :-المقضود من 
الجاهدات هو الأنلش به تغالى » ونه يرجى خير الخاتقة. 

قلت: والأنس هو الاطمتنان» لأنه؛ آرام گرفتن» كا في الصرام. وإتا قال: 
ايرْجّى»» الأن زوالهبدون الفناء عحوف. وأا من فقي ٠‏ فلا يرد ٤‏ كا ضر خوا 
به: فالمقصود الكلّ والشجادة الأيدتة : هو اظمئنان النفسن. فإن من أطمأن نفسنة 
فقد سعد » بشهادة النصوص القطعية . واطمئنان النفس لا يكون بدون الفناء. 


يقصد حديث العهد به 


K‏ آي ف أعمال الأبرار 
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ثم اعلم » قال" في «شزح أسزار الوحي» : الأضح أن النفيل عند أهل 
السنة واحدة بالذات » ثلاثةءبالصفات:: أمارة وهي, ما تأمر بالشر دائ ولا 
تندم » وهي للكفار والمنافقين. ولوامة » وهي ما توم صاحبه في كل فعل وقول 
ووضع آنه معصية أو غير خالص لوجه الله » وهي للزهاد والعبّادوالأولياء 
والعلاء والصلجاء. ومطمئنة » وهي ما اطمانت واستقزت في الرغبة إلى 
ا لخبر» فلا يرغب ولا بحب إلا ذلك. والحاصل أنها ما رسخت فيها امحبة الله 
تغالى والدار الآخرة » وانقلع عنها ححبة المعاصي والمباحات. فكان قضدها 
مقضوراً على الخير إلى يوم ا موت + ل يقصد شرا ني وقتٍ بعد الاطمننان» وهي ١‏ 
للأنبياء وبعض الأولياء > برحة الله تعالى. ) 

فنفس كل إنسان في:الأصل أمّارة إلا من رحه الله تعالى:٠‏ فتصير لوامة 
كأكثر الأولياء » أو مطمئنة كالأنبياء الشات ر الأولياء بالمجاهدة أو 


الجذبة. وحينئذ ‏ ظاهرم الإنسيان وباظيه من _الملائكة »> فيعاين الملكوت" › 
ويصاحب الملائكة: ولا يكون له لذةروقرار فى الدنيا ء.بلى جسبدهفي|الدنياوقلبه 
ملق :بالعرش. رزقنااله ذلك ! 

وصاحب الأمّارة ظاهره,اللإنسان » وباطنه شيطان. واللوامة بينه|, فغاية 


LL 


الاطمئنان » أن يضعف النفيس بحيث لا يقير على مخالفة أمر الله. وأمّا زوال 


i 03‏ 3 
القائل هو الشيخ ابن عرب 


يعني عام الأرواحج 
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البشَريّة بالكلية » فلا يكون واقعاً. كيف؟ و[قد] قال رسول لله 4 إا آنا بشر 
ملکم»!*" انتهی. ومتع الزوال منوع » ک) قدمناة. 

قال الشيخ عل التفي ٠"‏ والنبى الول قرفال بو جوة كثرة. نها أن 
الي معصوم والولي محفوظ ‏ والول محخفوظ ؟ يعني يمكن أن يصدر منة الرَلنة 
والخطاً » ولكن لا يصر على ذلك ٠‏ بل يرج ويندم. فهو أمر باطني يُرَجّى 
وجوه إلى آنخر الرمق الذي يموت الإنسان بعده» كا قيل: الول ول ٤‏ وإ أتّى 
حا أو أقيم عليه. انتهى. 

قلت : ومن الفروق : أن النبيّ يكاشف بحقائق الأشياء » ثم يشتغل 
بإصلاح الخلق » والوليّ لا يقع ”له مع الثاني. ومنها : [أن] النبىّ يشاهد الملّك» 
والولي لهم »كا في اللإحياء. 

وني البيضاوي : والتكميلل للانبياء. وني حواشي المولوي عبدالحكيم : 
العصمة ملكة اجتناب المعاصي مع التمكن منها. 

وني رسالة القبشسيريّ : شزط الول أن يكُؤن محفوظاً» كا أن شرط النبيَ أن 
یکون معضوما. 

ولي شرح المشكاة لابن حجرا: الحصمة امتناع الذنب » والحفظ عدم وقوع 
الذنب مع إمكانه. 


ا د ا ۶ ت کرو ےھ رو و ر 2 2 ج و ا ر 
قال ع من قائل: «فل تما نار ينل وسیل أا تم إل راي [ الكهف ]٠ ٠٠:‏ 
اي کشف اخحقائی م إصلاح الخلق 
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وقال علي القاري:النبي معصبوم والول حفوظ »وبينه| فرق دقيق [/ زقيق]. 
وفي المبدإ والمعاد للمجدديتة : العارف لا يضره ذنبه الكبيرة لعدم 
الصدور» والصغيرة لعدم الإإصرار. وهذا في بعد المغرفة. وأمّا الماضي فكله لا 
يضرّه» لكونه صار مغفور الغفار» ولو من حقوق الخلق على ما أرجو. لأن 
الإسلام يحب ما قبله من جقوق اله» فكماله ينبغي أن يزيد على الأصل في 
ا لحكم. وليس المعنى أن العارف يسّعه ارتكاب المحرّمات » كا زعم الملاجدة. 
الش انى وال ين 
[1Y]‏ 
ره ماو ناري ٣‏ پڇا ڪر م پند جي 
ڪَٽِي آهرِي صاف ڪر ت ڪر ٿِيي 
قال الشیخ حید الدین الناگوري: قیل يطلب الله » وقیل لا يطلب ۰ ولا 
تناقضن. بل مرادالتاني طب المشبّهين » بان يطلت في أمكان أو زمان أو صورة 
أو شكل أو كيفية أو حال أو وهخ ومراد ا ثبت الطلب اللائق به تعالى, فذلك 
هو الترزكية والتصفية. ”فإذا صقلت نفسك » رأيّت مقضودك بلا تعطيل ولا 
تشبيه. فالطلب إصلاح النفس بلا سفر» كا قيل: الطلب أن لا تكون ٠لا‏ أن 
ټثبت ما لا یکون. 
قلت: فقد فهمت من هذا معنی ما وزد: «تفکروا في آلائه» ولا ټفکروا في 
ذاته». فإن المراد لا تفكروا(فكر المشبّهين. وإلا فالنظر لمعرفة الله ذاتاً وصفة 
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وفعلا واجب بإجاع المسلمين:لأن الان يصح بون المعرفة. والتقلير"" 
وإ ضح به الإيان عند الجحمهور »إلا أنه لا يسقط الإثم ترك النظر. ؤظريق 
التظر غد المتكلمين الاشستدالال: وعن الصوفية الفناء والاضمحلال بغ إخكام 
الإيات المجمل بخشب الظاهر: وهو المراد بقؤلتم : لا مطمع في الوضول قبل 
إحكام الظاهر. كا ذكره الجابي في حواشى المواقف. 

وقال الشيخ ميد الدينالناگوري أا 

اراز اکا اوی بوئ ارہ باقؤ کہا اط که ساخ ای ورا وجه 
الله اگر پرسند: کسی دیده است ؟ بگوردیده اشت آڼکه رناډیده امت وحاشانی نۍ پلکه 
دیده است هر که دیده است. اگر پرسند : چگونه این معنی فهم شود ؟ بگو : تا وهم برجا 
است این معنی فهم نښود ؛ زیرا نکه وحدت مطلق است » ووحدت از صورت منزه است 
از تفن قش »ووه نقاش است وصورت نگیرد. ووحدت وکثرت ضدان وما لا 


مجتمعان. ولذا قال أبو حنيفة : من عبد ما“ يدخل في الوهم » فهو كافر. 


الف الت وا ون 
]۳[ 
ڪي مَرنڊ هم مرها ٬‏ ڪين قبر ڪَفارت 


" أي في نمعرفة الذأت 


208 أي الله الذي 
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يعني أن العذاب فرع حب رالدنيا أي ما سوى! الله ب فيقوى يضما 
بحسيب ذلك. فمنهم من بخلص عن حب الغين بمجرد اموت فلا يعذب إ 
القبر. ومنهم من بخلص بأهوال القبر فيبعث آمناً:ومنهم من بخلص بالحساب. 
ومنهم من خلص بالنار. ومنهم من يعقر بشدائد الدنيا أو عبفو [/ غفران] اله. 
فعليك بحب الته وقطع ا لحب عا سواه ! 1 

وفي المكاتيب المجددية نخ : آن دخول النار مخصوص بالكفر الخالص 
وهو في الكفار الخالدين.,أو[بالكفر] المخلوط بالإيمان.» وهو للعصاة من المؤم 
الذين خلطوا إيماهم بنؤع ”من الشرك ٠»‏ كاستحلال قتل المؤمن » وا 
للضتم ونحوه. 

قال الله تعالى : « الينَ منوا ولر يليوا إيمَتهُم بظلي أوكك قم ان وم 
مهدو & [ الأنعام : ۸۲]. قإن الظلم هنا مفسّر بالشرك في الحديث. وکل ذز 
أونجد عليه بالتار ‏ فهو مرل عا فا فبه شات الكقر كالان حتاف ,ا 
وإلا فقد قال ية : «شفاعتي لأهل الكبائر من أقتي». وقال : «أمتي مرحو 
للاعذاب عليها في الآخرة»". 
- ھ2 ,؛ 


قال العجلوني (في كشف الخاء ١# : 60۹۸ /١‏ قتي فر حومة مغضو ر ها تاب علبها » رواء الحاكم ( 
الكُنى عن أنس وهو منكر ء كا فال الناوي. « «أمتي هذه أمةٌ مرحومة ليس عليها عذاب ني الآخرة» عذ 
في الدنيا القتن والزلازل والقتل؛ رواه أبوداود والطبوانٍ والحاكم والبيهقيّ عن أي موسى. [واللفظ | 
داود ٠‏ وقد صخحه الألباني. ولم أتعكن من مراجعة كتب شرح الحديث للوقوف على مدلول الحديث. (أبرو 


شرم الابيات السندية 169 
فمن صدق الرسول بي بقلبه » وكقر بأمارات الكفر وفتوى العلاء 
فهو مخلوط الكفر » وليس بكافر خالص » فيخرح من النار : * لحديث المثقال 
ليان * وللمكاشفة بحال شخصن كان كذلك *وليصلوا على جنازة مثل هذا 


الكافر. لأن ذاته مؤمتة > وإنا كفر بضفاتة. اتتهى. 

فلت : وقد فهم الغزالي من جديث المثقال أن صاحبه لا يدخل النار. 
لأن ظهور مثقال الإيمان نّا منع الخلود ؛؟ فظهوره قبل الدخول يمنع الدخول 
بطريق الأولى. انتهى. وي هذين الكلامين الصادرين من الإمامين الجليلين » 
رجاء أي رجاء ! وذهب بعضل الأكابر من الصوفية » كألشيخ ابن عري ,أن 
مطلق الكافر لا خد في النار. وني المكاتيب المجددية : أن غضبه على الكفر ذا“ 
وعلى المعاصي صفاق. 


اللرابع والس ت ون 
[r€]‏ 


ماهيت مينهن ن پوء ۰ قلزم اندر قطري 
مگر وڃي سو جگ ۽ ڇڏي جالار ۾ 
يعنى لا يعلم حال الوصول الذي هو عبارة عن فناء تعيّن العاشق 
وصيرورته مطلق بحر الوجود إلا من صار كالك. کا لا يعلم بجال القطرة 
الفانية عن تجينها. باتصال البإحر قطرات المطر القبدة بصورة. إلا بلحوقه 
بالبحر. ولذا قالوا : من ل يدق ل بدر. فنفس التوخيد لا بحصل إلا بالحال. 
وأمَّا علم التوحيد فليس عين التوحيد. لأن العلم غير المعلوم [/الذات]. 
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الخ امس وال ون 
]°[ 


جڏهن ڄيڻ ٿو ٬‏ پر ندر پرڏيه ۾ 
تڏهن طلبَ هوءِ ۽ ماکيا مِٺي موت جي 
يعني الحياة الطبعيّة مبنيّة على اعتدال الأخلاط الأربعة وطبائعها. 


وكلا غلبت إحداها حدث مرض وعلة. ومع ذلك التَقَيّد بهذه الحياة 
اللخلوطة بالتضاد الطبعي قا بالأمر العارض ا کالصکیی فی غر 
الوطن. والوطن الإنسانٍ هو عام الروح الحي بالحياة المقدسة عن الأخلاط 
والتضاد والفناء. ولد سبيل إليه إلا بترك هذه الحياة الطبعيّة المينيّة على اعتدال 
الأخحلاط الأربعة › إمَّا بالموت الاختيازت أو الاضطراري. والأؤّل هو الفوز 
العظيم. وهو الذي سّاه الصوفيّة : الموت قبل اموت والفناء. يعني موت الروح 
عن تقيّده العلميٌ والحبَيٌ؛ بأن يفنى, علمه وحبه عن الأمور الممكنة. فهو وإن 
کان با پیندو: اتف اف حن با اق لطن إلا آنه میت روجا 
لوص رو حه عتهاة إذر لحني مؤت الزوح٠إلا‏ زالا التعلق بالممكن. وإلا 
فهو حى أبدا. 

ولذاقيل: من مات قبل الموت فلا موت له. فإن ا مراد ثمة موت الروحج 
الذي هو زوال التعلق لخحصوله قبله. وآما موت الحسذ » فيشترك فيه الكل. وهو 
لیس بموت حقيقة - کخروح المسجون عن سجنه ووصوله إلى وطنه وبستانه - 
إن كان روتک امنفظتا قن اتخات الدنتا اغبا لذلك الاما إن كان متعلقا بذا 
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العا ومات جسنده » يصيز زواحه ”ذلك العام متنجوتاً > للميله إلى بوبه في 
الدنيا. وههذا السر قزر الغزالي = ره ره : أن أسعد الناس وأحبهم لله » 
اردق الا 

ال او وات ون 
]1[ 
اندر انڌي آرسي کي › مه دنه ُت ن آه 
ارسي کي آه ,۽ واهيپو ويسارَر سين 
يعني قلب العارف كالمرآة يتصور بالأشياء بلا صورة » ويظهز فيه 
الكل. وهو منزه عن الكل لات خن شه رطا بالذات المقدسة. فك أن. 
الذات يظهر فيه الكل مع تقدّسه عن الكل » فكذا من فني فيه. وهذا السَرٌ لا 
یکون له غم ولا یکون له ذنب» ک) قرره صاحب المثنوي. فافهم؛ فإن صحائف 
الأعمال هي القلوب » كا في الإحياء. فاجعلها بحيث لا يثبت فيها خير ولا شر 
كا هو حال المرآة. ومنه تفهم معنى قوضمم: الصوفيّ خاسر الدارين. وقوهم : 
الفقير لا بجري عليه قضاء الله تعالى. وقد قيل بالفارسيّة : 
مورت له بست در دلا کین کی ار چه دبد فراسوش مي کد 
فحال القلب الکامل* س ك ثا ER‏ ی ایی 4 (انبرزی ۱]: 
ال ام ون 
[ ]۰ 


غابد زاهد اوريا › عارقےعين من 
پ٠‏ وک 
هُوءِ روادارَ رکت جا هی هتا هٿ گهرن 
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ساعتَ سال چون ۽ پَسڻ ڌاران پري جي 
الزاهد من أعرض عن,متاع الدنيا لمتاع الآخرة. والعبد من واظب على 
العبادات لنجاة الآخرة. والعارف من دام فكره ونظره في النور الإهيّ المتجلي 
عليه. وربا اجتمعت الأوصاف,الثلاثة في شخص واحد. وزهد العارف التنزه 
عا سوى الله » وعبادته الجهد قي تخليص النفس عن الوهم والخيال » ليتجلى نور 
ذي الجلال وا لمجال على وجه الكال. 
فالعارف يفارق الأَوْلينْ بوجهين : الأول :٠ظلب‏ [العارف] المعبود [ذاته] 
دون إنعأمه. قمعبوده [ذات] المعبود لا غبره [أي لا صفاته] . بخلاف الأولين ؛ 
فإن معبودهما الشىء المطلوب عندهما [من نعمة ]. إذ المعبود ليس إلا القصد 
والطلب. والقا : طلب اللمزاء نقدا لا نسينة. إذ كل كن عاك إلا وه 
فالشامة اضر ل اة اله اا ا ل ای و ۴ کد نے € ر ۲ 
فاللإإخفاء وصف الموجود لا المعدوم. وأوّل مقامات العرفان اللإرادة » وآخرها 
الاتحاد. كذافي شرح اوی ری کا الشيخ فريد الدين عطار فس سره العزيز : 
معرفت فاني شدن در وي بود هر فاني نیست عارف کي بود 
عارف از دنیا وقلی فارخ إست آنچه باشد غیر مولی فارغ است 
وي منظوءة االأجلاق : ا 


هر که قر مھر فت اار3 رو آل نینست آدم که خاک ابر سر آو 


هھ 


وي mnn‏ الأصولية للإمام الغزالي عليه الرحة: المعرفة عبارة عن الاطلاع 
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عل جميع الموتجودات. وقي كلام بخض العرفاء : من عرف الله آلا خخق أ غليه 
شيء! وحاصل كلامهم : أن.المخرفة هي مشاهدة الذأت » وباقي الأمؤرالوازمها 
وفروعها. 

فإن قلت : ما معنى الحال والمقام والسكينة والمكاشغة والمشاهدة والتجل 
والولاية والكرامة اوالفقه والففر والحكمة والإهام والأصول والإشراق 
والنور؟ فإن هذه الألفاظ يوردونها في أوصاف الغارْفين! 

قلت: قال في شرح المشنويّ: إشرراق التو الإهي على القلب إن ليك أجلبه 
بعد المضيّ مقدور السالك » فهو حال» ويسمّى طوالع ؤلوامع ولوائح ونحوها: 
وإن كان مقدور جحلب" بعد المضىَ فمقام. وإن ثبت دائ » بحيك لا يذهب 
عنه ولو بالدفح عن نفسه » فسكينة. ٠ ٠‏ 

والمكاشفة : ظهور الخيب ف القلب بلا بقاء الريب. 

والمشاهدة : شروق النور على القلب بلا تكذيب الوهم: 

والفرق ينها ؛ أن المكاشفة ارتسا الصتورة الخيبيّة حسَيَنة أو معتويلة في 
الحس المشترك. والمشاهدة ظهور ذلك [أي الغيب] ف الحس الظاهر "2 فهر 
إخص امن المكاشفة. وسببها ركود الحرا ٠‏ القذاذا بالفيض الإه*. 


2ء : 

اي الازدياد 
NET 2‏ : 
1 فیرتسم فیها ما ارتسچ زي القلت 
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والتجلى: ظهور الحق على العبد على وجه يلم آنه احق » وهو صوري 
ومعنويّاوإطلاقي. والأوّل لايفني السالك» بخلاف الأخيرين: _ .. 
الولاية لغة : القرب. واصطلاحاً : القرب الحاصل بالفناء والبقاء. واختار 


وهذدا عیںن الأول“ وهو الأفضل لمتاسيته لفهم الكل“. ومن کان كزلك kK‏ 


فهو ملك في الدنيا ومَّلكافي الأخجرة. 


والكرامة: القَرّة الروحانية القدسيّة التي تكون مدا حادث غريب ٠‏ إذا 


ظهرت على يد الؤل. فلو ظهرت على يدالنبيٰ؛ فهو المعجزة. والفارق التحدي, 
وعدمه. وما ظهر بقَوة:النفسالخبيثة » فهو سشحر. وما ظهر بخواص الأجسشام 


العنصرية » فنبرنجات. وما ظهر بخلط :القوئ . الساوية. بالازضية » 


والفقه : فهم المعنى الحخفيّ الذي هو متعلق الحكم الشرعيّ. وهو الحكمة. 
إلا أن الحكمة أعم» لشموها غير الأحكام الشرعيّة. فالحاصل: أن معرفة الحكم 
[مطلقاً] مع مقتضيه هو اللخكمة: والفقه كذلك ٠»‏ إلا آنه خاص بالحكم الشرعي. ٠‏ 


“Ê 


214 


إذ فهم الفناء والبقاء عسير» وفهم مالكية النفس يسير 
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والفقر: خلو القلب عا سوى الته. وقيل : رفع القلب عا سوى الله. وهو 
عين الأول. والفقير غنىّ عن الكل ومالك :للكل. كا قيل: «من له المولى فله 
الكل»+ وذلك لأن الفقر اهو الأمر 'العحدميّ المشكّى با موث قبن الموت؛ وقد 
علمت أن .لله عطاءً وفيضاً لا ينرل إلا في العدم. لأن الوجود لا يقبل الوجود 
ألا ترى أن النطفة لا تقبل صورة الإإنسان ما لم تمت صورته:النطفيّة »وما بعدها 
من العَلقَيّة وغيرها. والحبَّة لا تقبل صورة النبات ما لم تذهب ضورته الأضلية. 
وكذااكلضوزة جديدة لا ترد على شئء إلا بعدفناء الأول. فمن م يُمْن تعلقاتِه 
وحيائّه الحادثة » لا يفيض الحياة الباقية القدينمة والعلاقة اللا علاقية, عليه. فا 
كان ما كان إلا في الفقزاا فالفقره مر صورة» وحلو معنى.فالفقين أبدا فيبعيد 
جدیك. لأنٍقلبه لا يمك شیئا. :بل جيءٌُ شىء افيذهب شئء. :فلا بد أن يرد 
علية شىء آخر. الأن خلوءالقلب/عال. ومن تعلق قلبه بشيءٍ [واحد] »فهو 
محجوت عن التجليات الجديدة.. كما صرح اني «المداية» الفقهية وغيرها : أن 
العَرْض لا يبقى زمانين. وإليه أشار من قال: 

صوفیان در دمی دو عید کنند عنکبوتان مگس قدید کنند 

وقالالمولويالرومي : 

بیزارم زان کهنه خدائي که تو داري هر لحظه مرا تازه خداي د گر است! 

وهذا التجدّد باعتبار التجلي الفعلي المعبر عنه بك : # كل بوي أي لحظة د هو في 


َأنٍ4.فإن الصون يشاهد فياقلبه تلك التجلياك الجحديدة الغير المتكرّرة. وغيره 
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محجوب بالزعم القديد [القديم] عن مشاهدة ما حجري عليه من الفيوض الجديدة 
الت لو انقطعت لحظة › لصار الشخص كأن يكن أصلاً. 

والإلهام : كل علم يقع في القلب بطريق الفيض لا بطريق الفكر والحس. 
وهو حجة عند المحققين من الصوفية » خلافاً لأهل الظاهر وعدم خالفة 
اللطرلاصل شر طابالاتفاق: 

والأصول ثلاثة أنواع : 

أضول الدين : وهي معرفة ٠ذات‏ الله » وصفاتة > وأحوال.الملائكة > 
والمطيعين والعاضين ق الدنيا وال خرة. 

وأصول الفقه : وهي الكتاب» والسنة »والإجماع »والقياس. 

وأضول اللسقيقةر معزفة االعشق ي والعاشق » والمعشوق. يعني أن هذه 
الثلاثة. واحد بالذات ختلفة بالاعتبار. كالغقل اوالعاقن والمعقوك ›٠والرؤية‏ 
والرائي والمرئي. افالو جود المطلق غثلئ: اومن حيث تقيّده بالاسم الخاض 
عاشق. ومن حيث رفع ذلك التقيد معشوق. 

والإشراق : ظهور الأنوار العقَليّة علل٬قلب:الطالب‏ عند قجزده عن الدنيا. 
والتور : ما يكن اهر ب 69ا ي وهر الوجود' اق اكان غناك اا۲ 
فإنه ظاهر بنفسنه ولم بُظهره شىء سواه. إلا أن المخدوم غير ظاهر. فا ظهر ما 


ظهر إلا بالؤجود. 
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الشامن والست ون 
]1۸[ 
يس ڌاران پڙي رجي تفقو طورون 
ظرَ ۾ ٺورون ؛ مهت مَڙهي سڀَ هيڪڙي 
يعنى مقصد العارفين إن هو مشاهدة الأنوار ؛ فلو حصلت هم في البيعة 
والكنيسة ‏ فلا يطلبون المسجد. ولو لم بحصل هم على الطور الذي هو مكان 
شريف ٠‏ لم يقنعوا بزيارة المكان بدون مشاهدة الرحمن. كا قيل بالفارسية : 


جراغان جلى طور سنگی تفرقه است کعبه وبت خانه را بی یار دیدن مشکل است 
الت اسع والست ون 
]14[ 
رسو نير نيه جو ۽ جه قيد نر هيڪڙو 
سو سجر سيه ۰ محبت سَندي مُلڪَ م 
إشارة إلى أن حب الله تعالى يقطع كل حب » ولو حياة التفس . إذ عة الله 
ان لا يبقى شيءَ ولو وجود المحب. بل هو اول عدو له. فطلب أبداً 
لك العدم ٠‏ ها يرى فيه من أنوار المو جود. 
السبوى ون 
[VT]‏ 
عدم اوتارونٍ ٤‏ تامُراڌي سّمرو 
ڪُفرَ ۽ اسلامَ کان . لنگهي هوٿ لُڎُونِ 
ڇڏي خو ف ميد کي. سَڄڻ صَحي لُذُون 
رَضا راڄ سَندونِ٬مُوران‏ من د م ڪين ٻئو 


نكائ الصوفية 


8 ل د 

هذه إشارة إلى مقام,الفقر الحقيقي: وآنه وراء,الوجوداوالعدم » والخوف 
والرجاء » والإسلام والكفر » والحنة وّالثار » والطاعة والمعصية » والطلب 
وترك الطلب. لأن هذهاالأمور أضنذاد: والققير في مقام الذات ؟ ولا ضد هاهنا. 
کا يشير إليه قوم : الإيمان بين الخوف والرجاء. 

فمقصد الفقراء ذهاب المقاصد. يعني غعرضهم حو اللإرادات واحتراق 
الصفات » بحيث لا يكون هم قصد إل شىء وجودي أو عدمي. لأن القصد 
إا يكون إلى غير الذات » إِذٍ الذات حاضرة لا تغيب. فمن رضي بالذات م 
يبق له طلب. 

وهذا امقام » يعني الرضاءٌ بالذات أوزؤال المرادات » إنها يكون بفناء النفس 
التي هي أعدى عدو الله لفطل اموه ال اة ايشا مت. فمن في 
نفسه بالذات التي هي مبدأ الصفات » يرضى بذات الله » ويرضى الله عنه. لقتله 
عدو الله » الذي کان قانعا من الرضا بيالذات »› وكان سنا ا لاطلاق الذات. 

والحاصل: أن تعيّن القطرة بصورتبا وميلها إليها » مانع عن الرضا بإطلاق 
البحر. ولذا تطلب القطرة ما سوى البحر. و إذا فني تعينها وصورتما القطرية 
بوصوله إلى البحر » ذهبت الماخالفة وحصلت الموافقة. ولم يبق ما طلب إلا ما 
طلب البحر. فليس للقطرة هاهنا جكم. والأجكام كلها وإن لحقت القطرة › 
لكنها مضافة إلى البحرالا القطرة. 

وهذا هو حال آأولياء الله تعالى ##قإنيم لا فنيت أنفسهم » أي تعينهم 
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الإمكانٍ الذي ضاروا به غير الذات ٤‏ لم يبق هم خكم ولا طلب ٠‏ إلا ما هو 
مقتضى الذات المطلقة» فقد رضي الله نهم ورضواعنه. لأن الكراهة إن تكون 
على فعل الغير. والخيرية هاهنا مرتفعة » لارتفاع النفس. 

وقد فهمت من هذا » أن قوم : مقصود الفقراء هو العدم ؛ معثاه عذم 
أنفسهم بّأن تفنى نفشهم وَنَعدّم > ليكون رضاءهم في رضاء الله تحال > 
وعضبهم في غصب الله“ فتكون إرادتيم تابعة الإرادة الله تعالى » حى يصح في 
حقهم أن يقال : إنهم لا يريدون شيئاً. ولا كان هذا المقصد لا مخطر ببال أك 
الخلق ٠‏ لانه آمر سلبيّ في الظاهر ‏ وإن كان مع كل ثبوت في الواقع > قالوا: 
إن الفقير لا يطلب شيئا ولا يعبد لغرض ؛ يعني لا يعبد لغرض يده آلناشل 
غرضا .ل أنه لا غرض اله أصلاً» فيكون عبغا: بل غرضه أن صر بنحيت لأ 
فرض له ولا إرادة من نفسه. فلا يكون المريذ في أفعاله وساثر الأفعال » إلا الله 
تعا. وهو [أخحصض] مقام الرضا بالقضاء. رزقناالله ذلك. آمين! 

وهذا آخر المقامات كلها ولا مقام بعد هذا. ومن حصل له هذا آلمقام ‏ 

وصتل وضلا مطلقا. والطريق إليه أإمنا المجاهدة » وإما الجذبة المشوة 
لسلوك. وقد وصل حجضرة المجدد- علا الرحهة- إلى هذا المقام بعد عشر سنين 
فن وقت الإإنابة » كا أخبر به في «الممدإ والمعاد». 
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وأوّل المقامات التوبة. «وكل المقامات عشرة : التوبة والصبر والشكر 
والزهد والخوف والرجاء والتوكل والمحبّة والإخلاص والرضا. والمقصود 
لذاته هو الرضاء والباقي وسائل إليه. 

وكل واحد منها مركب من علم وحال وعمل. فالعلم كالبَّذر ء والحال 
كالشجرء والعمل كالثمَر. فإن فقد واحد_فالمقام ناقص. وفي الإحياء .: 
الغرض من العمل والعلم هو تقوية الحال ؛ لأن الظاهر يؤثر ف صفات 
الباطن. وقال أهل الظاهر: المقصود هو العمل الكلّ"". وإليه ميل المجدد نة. 

وأقول: الخلاف لفظيّ. والمثال [ أي البيان,] معرفة كون الذنوب مَّضرة في 
الدارين علم. وهو جزء ملكوتي لكونه صفة ذات الإنسان » التي هي من 
اللاهوت. وتأثر القلب ببعضها [ أي الذنوب] خال. وهو جزء جبرؤتي » لكونه 
بعد الصفات الذاتية وقبل الفعليّة. وإمساك الأعضاء عنها عمل. وهو جزء 
ملكي لظهوره في المُلك*". فإذا روصل إلى الحقيقة التي هي من اللاهوت 
حصل الرّضاء وذهب ما وراء ذلك من الأوصاف. لأن كل مقام قبله يشير إلى 
التغاير والمخالفة. ومعنى ذهامها : صيرورتها داخلة في الرّضا. لقوله تعالى: 
اوه رل َه سَعاده ااستي 4 اافرقان : .]۷٠‏ فتكون التوبة بلا توبته ؛ 
والتوکل بلا توكله » والزهد بلا زهده» وعليه القياس. 


0 يعني الحال والمقام 


9 آي عام الأجسام 


شرم الابيائ السندية 181 


يعني تكو الأحكام لمذكورة أوصافا ذاتيّة له ٠‏ أي بسبطة". آفهي في 
الصورة عبادات وتكاليف ومجاهدات. وني المعنى لا عبادة ولا تكليف ولا 
مجاهدة. لأن الوصف الذاقّ والحكم الطبيعي ٠‏ ككون البحر مواجاً وسائلاًء 
وكونالنار حار حرق الخطب » وكون النبات ناميا ؤالطبر طائراء ليس بغبادة 
ولا تكليف ولا حجاهدة؛ لان ذلك" اسم لفعل يفعله الشخص على حلاف 
مقتضى طبعه ٠‏ وهذه الأمور مقتظى الطبع. فكذا الإنسان يعبد بأمر اتلحقيقة عل 
حلاف مقتضى طبعه النفسي ٠‏ فهو عابد ومجاهد ومطيع وساجد وشنقاد للحقيقة 
الأمرة بذلك. حتى إذا فتي طبعه ٠‏ بقيت الحقيقة فاعلة بمقتضى ذانها: فهي 
تسجد وتطيع ذاتهاء يعني لا أمير عليها غيرها. فهي تأر نفسها بتفسهاءُ وتطيع 
نفسها بنفسهاء وتسجذ نفسها بنفسها؟ فاتحد العابد والمعبود. 

وهذا هو معنى قوهم : كمال جميع العبادات أن لا يكون العابد في اليبن. يعني 
تقتى النفس » فتصير العبادة من الحقبقة لاتا لا لغبرها. كا أن جريان الماء 
عبادة لنفسه. فا جاري والمجرى له هو الماء. والمعنى أن الذات عاشقة لظهور 
كالاتها بالعشق الذاقي» فتظهر كالاعما بأفعاها أزلا و أبدا. هذا هو المراد بقول 


اهل الكلام : إن أفعال الله تعالل لا تعلال بغرض. كني آنا غير معللة بشیء وى 


219 
220 يعني العبادة 
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الظهور الذي هو مقتضى الذات. فالذات فاعلة لمقتضاها الذات لا لشيء زائد. 
فغاية فعل الله هو الله نفسه. فهو الفاعل وهو المفعول له. 

وقد علمت من هذا أن النيّة الكاملة في العبادة هو أن لا يقصد بالعبادة 
سوى الوجود الخارجيٰ» بأن يقصد أن وجود هذه الميئة وظهورها في الخارج 
هو المطلوب » دون شيء زائد مترتب عليه. وهو المراد من قولك : أصلل لله ١‏ 
يعني إن] أصلي لأمر الله واقتضاثه لذلك › لا لشيء زائد. فمن طلب بال 
الحنة أو غبرهاء فليست عبادئه خالصة لطلب الله » بل لطب طبعه أيضا فا 
عاندالنقسه أيضاً. 

والقصود أن لا يكون المعبود إلا الله. وهذا أكمل تمن يعبد للقاء الله أيضا 
لأنه أيضاً موب بمراد النفس »إن كان العابد مبتدئاً. والكال أن يكون صادر 
لكونه كالاً فحسب. وهذا في البداية بالتقليد» وقي النهاية بالتحقيق. وح 
يصبر النفس فانياً » ويعبد الحقيقة نضسلها بنفسها. 

oS A e e E a ê ê, 
| بل لشىء زائد فهو من الضالين. وبعض الضلالة أعظم من بعض. وأن من‎ 
يلد بسجود الله » فهو لا يخاو عن توع من الكفر. لأن علامة عدم المرض لك‎ 
شخص أن يلد بالفعال اللاثق به. والفعل اللائق بالعبد هو السجود لله ظاهر‎ 
وباطناً. فمن عسر عله فعله » فقد مرض. للاستتار صحته بآفة » کا تستتر م‎ 


الذائقة بآفة الحكّى برها » فلا جد للاة اللبن [مثلاً]. فافهم! 
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فحاصل هذا التحرير » وخلاصة هذا التقريوء» بل لبا كل كتاب صغير 
وكبير: أن الكمال الإنسانيّ في مراتل القرب وناية المدارج » وهو غاية غاياته 
في وصول”الر ب ٠»‏ أن لا يكوت له مادو لأ قصد ولا طل ولا حت ولا حمد 
ول عى بالقيقة ولاك لا تشو ر إ9 اأ لرن اة عابد: 
وفاعلة لنفسها؛ فهي العابد » وهي المعبود. لأن فعل الحقيقة غير معلل بغرض › 
کا تقدم. يعني یفعل الخیر لکونه حقیقته وذاته. وطبعه يطلب ذلك » لا لشېء 
زائد. وتوضيحه أن تصير الكمالات والخيرات الروحانية حبوبة لا لغرض ٠‏ بل 
لأن طبعه صار كذلك. وهذا هو الفناء الأتبَ المعبّر عنه في الشرع با لحب في الله 
والبغض في الله. آي لا بحب ولا يبغخض إلا له. أي إلا لمقتضى الحقيقة › لا 
لغرض زائد. 

وسمى في الإحياء هذا المقام با لحريّة. وقال : هو فوق العُبوديّة. وهو أن 
يعبد للقاء الله » فضلاً عن العبادة »,وهي أن عبد للجتة. وفسّرها [أي الحرَية] 
بأن لا يريد إلا ما أراد الله. وقد قيل في هذا المقام: 

أققنى على الزمان غالا أن رى مُقلتاي طَّلعة حر ! 

وقالة الصوفية : من لم يرض بإڈخال الله إياه في الناز فهو مشرك. يعني 
الوجود.الإزادة سوئ إرادة اله» فلا خرية لإرادتةر» بل هو شريك مع الله في 
'اللإرادة. وني المكاتيب المجددية تة : مقصود آنسشت كه هيج یاد یار خو ا اد: 


ومراد خود طلبیدن دعو ی الو هلاك کر دان اسمت. فاقھم ولا تتھہ! 
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الحادي والسبه ون 
[V1]‏ 


. e TEN em ~E 
َر بفندوري جد‎ ٠» اکل پڙه عشق جو‎ 
چڙھ تنين جي مَڏ ۽ جي سُتي ڏين شراب جي‎ 
وهذه إشارة إلى طلب المرشد المجذوب المحبوب الحقاق » الذي محصل‎ 


بصحبته قطرة من شراب آلمحبة التي تُغني عن الكون وتسلي با مكون. ويعبّر عنه 
بماء الحياة ؛ لأن من شرب منها لم يمت أبداً. وهذا لا مبجصل إلا بترك التعلقاتا 
ولو طلب العلوم. فإنه نتيجة الفناء » وهي لا تحصل بالتعلقات. 
واعلم أن بّذر العش مستكنة فيك » كاستكنان النار في الحجر. إلا أنك 
م تصحب من تجلى عشقه وصار كلَيَاً م يظهر عشقك › ولم تصر كليَاً. : 
بصحبة الإنسان الكل » لتصير كلياً. 
اللاإ والسيبوفول 
[VY]‏ 
سُتي ان شراب جي » جن سَرِي سي سون ٿا 
سُمهڻ ئن ثواب ۽ ڪَتڻ ٿنين کي ڪيميا 
يعني من خلص عن نفاسه ۽ فهو في النوم أيضا سائر. إذ سير الروح 
الملكوت طبعيّ. ولا مانع إلا الطبع. فإذا زال المانع عاد الطبع. وآما إذا تو 
بالظاهر › فهو نور على نور. وقد قي پالفارښية: اهل دل را به بدي ياد مکن. ب 


از مرگ خواب وبیدالتی اين طائفه يكسااك باشد. وال مراد با موت هنا الفناء. 
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ووک ماد وا فاا و ا وح 
[vT]‏ 


جس ڏتيا جي درد کي ۽ جه مِٽو موٹ ڪئو 
وطن تن وئو ٬‏ پرتټ جن پرديهہ سين 
يعني الآخرة إنها هي لمن أحبَّ الموت. لقوله تعالى: فتمتوأً اَلَو إن 
.[é: ASP‏ 
وهذا إنا يكون. ف الغالب لمن تَنغخص”عيشه في الدنيا. إلا يطمئْنَ إليها 
ويعرض عن الآحرة. وهو صفة الكفار الذين رضوا بالحياة آلدنيا واطمأنوا ا. 
ومن هدا الم ب ورو الا حافبك إن كل مصيبة حش الشركة وا 
كفارة للذنوب». لأن الذنوب عبارة عا يمنع القلوب عن التوجّه إلى الآخرة. 
فكل ما عل الإشان مر جهاامنذ كرا للمؤت والار تحال عن هذا العام » فهو 
کار لھ وکل ما تله اھا ۲ کک ای به ۽ من الت الاس 
والمحرّمة » فهو ذنب. والجزاء المترتّب عل الذنوب هو النار » التي تطلع, على 
الأفئدة. وهذا قال العارفون : من آذاك في الدنيا » فهو محسن إليك » ومن حسم 
إليك » فهو موذٍ لك ؛ لأنه يقيّدك في|السجن » ويمنعك عن المُلك الباقي. 
وقال الشيخ سعدي : 
تعلی جاب انس بی الى 
چو پیوندها بگسیلی واصلی 
الراية دالنه ول 
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[V4]‏ 

خودي کڻي پاڻ سين › هتان جي هلئا 

سي لوڪ ڇڏيندي ۽ لهر ڄنءَ مَري مَحَو ٿا 

جي اب ها . ت لَهرِيون سَڀٌ لباس ٿيون 
اعلم أن الممكن عبارة عن هيئة في البحر الوجودى المنزه بذاته عن ايئة. 
وهده ايئة هي المراد بالنفس» والتعين الإمكاني والمخلوق. وهي إضافة حضة» 
لا وجود ها كالموج. وإنا الموجود هو الأصل الذي هي إضافته واعتباره. وهو 
كالبحر. فمن تخلص عن هذا التعيّن الإمكانٍ » علم أن وجوده ووجود البحر 
واحد » فلا ينحرف لزوال حال ما. لأنه قد علم أن التعيناتِ لباسات لبحر 


رجو باوجو موود ازل واا واا لزت لیت ا 
والحيثبات المختلفة. 

وهذا معنى قوهم : العارف لا يموت. يعني لأن ذاته الوجود [المطلق] وهو 
لا يفتى ٠‏ وإنا الفناء للباساته. غير حب للباس خا حتى حزن بفوت لباس. 
لأن مطلبه الذات » وهي باقية حاضرة » فلا عَم له أصلاً '*. ومن تعلق 
بالوجود الإمكانٍ اللباسيّ وزعم أنه هو فقط”” فهو يفنى بفناء تلك اليئة 
اللخصوصة » كا تفنى الميثايظ االو جية عن البحر. فالعارف كالبحر » لا يفنى » 


وغیره كا موج » يفنی. 


و9 چ 
ا22 1 


آي أن الشخص هو اة الإمكان فط 8 
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وهذا توضیح لا قال الحققون: إن العام كله أعراض [فيفنى]» إلا العارف 
فإنه لیس بعَرْض بالاتفاق [فلا يفنى]. فإن الفتاء لا يكون إلا لا له الضد ‏ 
ولا ضد إلا للأعراض. وقد قيل بالفارسية : 
از مرگ وزندگانی ما عشق فازغ است دریا ولي بموح وځبابش نه بسته است 
الخ امس والسبه ون 
[Vo]‏ 
سرتيُون ست ڪَپاهُ . مارهو مَ مَنصُورَ کي 
تي کرڪيب باه ۽ وحدت وائي وات ۾ 
يعني كل متعيّن ومكن يرى معه الوجود البسيط* الذي هو غير متعين 
أصلاً أ بل تحينه بذانه. فان كل مركب 'لابد له من ضورة إمكانية » وذات قديمة 
غير مضورة بصورة أصلاً. كا أشار إليه احق تبارك وتعالى حكاية عن موسى 
ٍ عليه السلام : ال رما ای عط کل سىء له هَدَّى 4 [ظه: 6]: 
ومثاله أن الغزل هو القطن بالذات وغيره بالاعتبار. و[ابن] منصور 
) زالحلاج] لما ارتفع تعيّنه الإمكانٍ عن نظره » ول ير إلا الوجود الصرف الذي 
هو عين. الحتق قال: «آنا الحق؟. وإنما قتل » لأن الشرع يحكم بالظاهر. وظاهر 
کلامه رجوع الحکم إلى التعيّن.والتعيّن غير الحخق. وقد قيل بالفارسية : 


ریسمان را پنبه کردن ضافه حلاج نیست در لباس کثرت منصور وحدت را ببین 


5 کالأعراض بعضها أضند اد لبعض 
٤ 234‏ 
أي المطلى 
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وتوضيحه ما قال»أهل التحقيق : أن الموجود واحد لا أكثر: وهو عين 
الوجودالمظلق. إلا أن له مرااتب كثيرة. وأوها مرتبة اللاتعين » وعدم الانحضار 
والإطلاق عن كل قيد » حتى قيد الإطلاق. وهو من هذهاالحيثية منزّه عن 
الأوصاف والأخكام:والعبارات اللفظية والإشارات العقليّة ولا يصل إليه 
وهم ولا فهم. ونهاية العلامة عنه اللاغلافة > وغاية المعرفة فيه اللامعرفة. 
ونصیب العرّفاء منه الحبرة. فالبتكىخ والمنتهي في الاحتجاب عنه سواء > وان 
کان بينه) [أي بین كلا الاحتجابین] فرق فارق. 

وإليه أشار حافظ : 

عنقا شکار کس نشود دام باز چین کانحا همیشه باد بد است دام را 

والعَنقاء في عرف المحققين كناية عن كنه الذات. ولا يجوز الفكر في إدراك 
الذات من هذه الحيثيّة. لأن إدراك المنزه عن جيع القيودإومشاهدته ومعرفته 
وتصوره حال. أما التصديق به » فبديهيّ أو كالبديىّ. وإنا يُعرف ويشاهد في 
من _الكثرة: .لاما ليست إلا لات الأسياء والصفات: كا فال الا 
الجامي : إنه بالمظاهر ظاهر وبدونها باطن. فسبحان من ظهر بالحجاب 
واحتجب بفتح الباب! فالذابتةامنزهة عن المعرفة إلا الح POTTY‏ 
روا في آلاء الله » ولا ففگروا في ذاته». هذا هو كلام الصوفبة. 

وقال حضرة المجدذ نة : إذا بقي العارف بالذات فيعلم الكنه ‏ إلا أنه لا 


كيف. فمعنى ما ورد العجز عن درك الإوراك : إدراك العجزعن درك الكيف. 
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واللاطمئنان بالحكم بعدم!الكيف » هو الإدراك الحی. 

واج أن القن تالو إت لىن جى الم جود الطلق. .أنه مايظهي ينق 
ويظهر لغيره. وهذا التعريف لا يوجد إلا في الوجود. إذ نقيضه وهو العدم 
في بالذات. فعلمنا أن النور هو الوجود المطلق لتنزهه عن الخفاء. والنور 
واحد لا أكثر » وهو نور الذآت الإهية. إلا أنه منبسط [مطلق] غر جدود »› 
وألغالم تجلياته. يعني ظهر النور هذه الصور الصماتية. روإلا فذاته منرّهة عن 
الصور الحسية والعقلية. كا قيل بالفارسية: 

حق نور وتنوع ظهورش عام توحید همین است دگر حیله وغرور 

فظهر أن كل صورة في العام لباس » وتحته ما يقؤل: أنا الحق. إلا أنه في 
للباس المنصوري أسمع الخواص والعوامٌ ” وفي غيره لا يُسمع غير الخواص. 
فإن قلت : المراتب الوجودية غير منحصرة بحسب التفصيل. أما أنها 
ب الإجمال منخصرة ؛فبین لتا کم هى 
فلت ٠‏ تة الاوك :اللا تحن الد كور يقال له مرتبة الاحية والدات 
واللاهوت والإطلاق. 
والثاني : مرتبة العلم بكل الشؤون ء وهذه المرتبة إجمال » ويسمَى التعيّن 
لول » والوحدة ء والتتجل الذان ا 0 القمدية. وتفصيل > ويسكى 


3 وف : نسختين : يُسمع الحواس 
وفي الأصول :فبيّن لا أهاكم هي؟ 


فت نكائ الصوفية 


الواحدية. ومنه الجبروت وعالم المعاني والأعيان والإرشاد والتعيّن الثاني › 
ومراتب الأساء الذانية والتجليات الصفاتية. وهذه”” الحضر تان واجبتان. 
وقال الغزالي - رحه ربه ‏ : الجبروت عبارة عن الواسطة بين الأجسام 
والأرواح » كالصفات الإنسانية من السمع والعلم والبصر وغيرها. 
والقالت: مرتبة الأروآح والملأئكة » ويْسمّى الملكوت » والتعيّن الثالك في أ 
عرف ال مواد و عا اکر ی ما اا چ و ا0 یرت م ا ا 
وهو باطن الثىء » فيشمل الأرواح والمثال. فالقرق بزيادة لفظ الأعلى. 
والأسفل. ومظلق الملكوت هو الأعلى » لأنه الفرد الكامل. 
والرابع : عالم ا مثال » ويسمى التعيّن الرابع» والبرزخ» والمثال المطلق. لأن 
خيال الإنسان مثال مقّد أنموذج من المثال المطلق » ويسمى الملكوت الأسفل. _ 
وكل ما في الشهادة [أي في عالم الأجساء] فهو فيه أزيد وهذا أوسع العوالم ت 
لسعته تج الحق. وليُعلم أن هذا العا ء[إنما هو للرؤية كالمرآة » فالسكونة [أي 
السكتى] في الأرواح والأجسام *. | 
والخامس: الأجسام. والسادس: المظهر الجامع للجميع » وهو الإنسان. 
والصوفية يشبّهون التعبن(الأأول 6 روهو الحقيقة المحمدية »> بحَبة البّذر 
من حيث أن كل الشجر رج فيها بالإجمال. والصورة الشجرية الظاهرة 


كذآ في الأصول. والصرابا اتان 


يريد أن الر ج ابل اذد الان كلق بعد امو تة تكرت ف عام ا لذزااح ١‏ انتا تياده ني عا الأجسام 


N 
تفصيل لأجزاء الحبة ؛ فكذا هذه الحقيقة جامعة لكل الحقائق جع الحبة لأجزاء‎ 
: الشجرة. كا قيل بالفارسية‎ 
یک تعین اصل باقي فرع او ان تعین در همه بنکر نکو‎ 
وآن تعين بدأ وور جج بود یک حقیقت منبع ومشرب بود‎ 
هر تعین زان تعین جاصل است با همه این یک تعین واصلاست‎ 
پس جلي بي واسطه در همین تعین اول است وادر.باقۍ :بو اسطه آنست.‎ 
فإن قلت : فا معنى قوم : الكمال العرفانٍ مشاهدة الوحدة في الكثرة؟‎ 
قلت : معناه أن لا تحتجاب بضورة عن أخرى » فترى الكل ق الكل لأن‎ 
› الحقيقة غير مقيّدة بصوزة + فالشىء الؤالحد حى وميّت »ناطق وضامت‎ 
وإنستان وبقر» وقطن وضؤّف» وطاهزر‎ ٠» وجسم وعرض » وأسود اوأبيض‎ 
ونجس » ورجل وامرآة » وأرض وسعاء» وجنة وناز » وإسلام وكفر » ومخلوق‎ 
وخالى. كا قيل: عرفت ربي بخمع الأضداد: وذلك لأن الحقيقة واحدة» مغايرة‎ 
لصورها الحسية والعقلية » كاللابس بالنسبة إلى لباساته. ولا تشغلها صورة عن‎ 
أحرى في حالة وانحدة. كا قالوا : لا يشغله شأن غن شأن. ومن يتخآّص غن‎ 
نفسه» يعرف عا قدسه کا قل بالفارسة:‎ 
مار تارست نگردد نرود در سوراخ  راست شنو تا بتواني بلحد گنجیدن‎ 
فهو لدي‎ ٠ ي من جرع عن ا ى لمان‎ 
: القن الحفيقئ.٠ أي عال اقات بعل ا1 ار بوه اكا يشير إليه قول تعن‎ 


لوا يتخو الْجَلَةَ حَقَ يلج مَل فى سر اط € [الأعزاف#٠٤].‏ وقال أهل الحقيقة :كل 


a E CE OCR IE. 


سفرخسران إلااالسقر عنكفيك ؟ أي عن صورتك ف حقيقتك. 
اأسادس والسبع ول 
[۷٦]‏ 
صَنم سو تي ڀانءِ ۽ جو ڊل رَهائي دوست کان 
تنا سي تانء ‏ جي هميش خضورَ ۾ 
قال المحققون : الصتم ما شغلك عن الحق اسواء كان مالا » أو ولداً » أو 
عملا ضالحا. والكمال أن يدوام الحضور مع الله تعالى. قال صاحب المثنويّ : 
چیست دنیا ؟ از خدا غافل بودن نی قاش ونقره و فرزند وازن 
فقد فهمت أن من دام خضوره »فهو خارج عن الدنيا داخل في الآخرة. 
وقالوا : إن ما سوى الحضور الإهي ٠‏ فهو وبال على الروح الإنسانية. 
قلت : وإلیه یشیر قوله تعالی : لها ما بت وعَكا ما أكَبت 4[البقرة : .]۲۸١‏ 
لأن ما وی الحضور اكتسات. لأنه لیس مقتضى ذاتها: وا لحخضور كسب لأنة 
مقتضى ذاتها. والفعل الذي .لا يكون مقنضى الذات لا يجحصل إلا بتكلف. فهو 
عمل مع تكلف فيسمًى اكتسابا ؛ لأن زيادة اللفظ تَنبئ عن زيادة المغنى. وأما 
الفعل الذاق [أي الكسب ] فهو بحصل بسهولة بلا جهد وتكلف ٠‏ فهو كسب. 
فالمعنی أن كل.نفا بتعا خا قوق اها :وهو التواكيد علا وتبا . 
ويضرّها ما فعلت بتكلف الحواش والشهؤات الأمّارة. لأن الشىء تضرّه 
أوصافه الأضداد وتنفعه أوصافه الذاتئة. ألا ترى أن السمك تضره صحبة البر 


لأنه اضده:. واتنفحه ضاحبة اللحر لأت هة التحر ,له كلب لأنه مض 
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روخه. وا لخروح: عن البحر, دائ يكون بتكلفة ي٠‏ العحرّك ' باخكم الشهوة 
ا محر كة اوانحوها ١‏ فهو اكتساب. ولذا قال الإمام الغزالي::الإنسان الفاسق هؤ 
ا لخارج عن مقتضى طبيعته الروحيَّة من الاستغراق بذكر الله تعال. 

والمخال الثان : أن اللإنشان؛المتتافتر امل الرجله] ويده-وجشده وزاده 
وعصاه » إلا أن تلك الأشياء كسبه. لأنه مقتضئ سفره وطبخه» فينتفع بها ولو 
حمل شیئا لا يقتضیه سفره » کحمل حجر للحرص عل صور ته فهو اکتساب» 

وبا لجملة » الحياة الدنيا مرآة الحياة الأخرى. :فكا لا ينتفعافي الحياة الدنيا 
إلا بفعل هو مقتضاها» فكذلك الحياة الآخرة » أي الباطنةالرؤحانية الغبرا 
المحتاجة إلى الحواسبوالعناصر لا ينتفع فيها إلا بفعل هو مقتضاهاء ؤهو التعلق 
باه والقطع عا سواه. فلها ما وصلت مع الته > وعليها ما وصلت مع غيره. 
لأن السمك له ماوصل مع الماء »وغليه ما وصل مع ابر منه قل أو كثر. 

وهذه النكتة في تغاير فعلل,الاية ٠‏ أولى ما ذهب إليه أهل الظاهر من أنه 


إشارة إلى سبق الرحمة بعدم المؤاخحذة في الذنب بلا تعمد وقصد تام وحبَ كامل 


وبا لا ثابة في الطاعة كيف| وقع. 
وإن قلت :ما معنى هذا الكلام ؛ فإن الذنب /إذا صدر بالقصد فكيف لا 
يؤاخذ به ؟ قلت : معناة أن كون السمك في الماء نافع له كيف ما كان ٠‏ وخروجه 


منه لا يضرّه .إلا إذا حب اليَرَ ء أو ا بحصل له,العود إلى الماء قبل الموت. ولا 
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كان العودابعد الخرو ج أمرا غير مقطوع [به ] لعروض مانع:له» لزم السمك أن 
لا جرج من الماءأصلاً ا نوإذا جراج إقعلية , أن .ير جع إلى االماءءعلن الفور ء.إذ 
الموانع غير مرفوعة عنه. 

وقد فهمت من هذا معنى المغفرة» ومعنى الإصرار على الذنب ٠‏ ومعنى 
التوبة » ومعنى قوهم:: الول حفوظ عن الإأصرار غلى الذنب ٠‏ والنبيّ محعصوم 
عن الذنب بيومعتى إلذنب» ومعنى القرب ٠‏ ومعتى الجنة والنار ».و معنى زوال 
الرّجاء » وعدم E SEPE‏ زمعنی انسداد بات الجر فاو الى قو 
تعالن :3 إتهر ال تان يروج ١أ‏ إلا يروت برست :۸۷) » معت بحسن 
الخاتمة وستوئها»-وآن-الكقر هو الغقلة ».فكل 'معصنة «كفز »إلا أنه ما اليا 
عليه باب احضو ر + فلا ايسكّى كافرآً-لإهكان الرجوع» وقد علمت معنن الحباة 
والموت ا لحقيقي ٠‏ والاإيهان والكفر. ٠٠‏ 

فإن قلت: فلتم ٠‏ لا حصلا حزن في انحنة إلا على أوقات الغفلة »مع-حضصول 
الو صول؟4قلٹ ما رى مأ نق /الاسعدادالقبرل التجلبات ١‏ لحالية لا 
سلب له إلا نقض:الذكر فمن »دام فى الذكر #أكثر #استعداده:لأحذ الأنوازا. 

ومثال ذلك : أن أحد غلهان الملك بعد عن حضرة الملك > ثم رجع إل 
قبل الموت» فاعم عليه امك بحلاب صحیهتمغه؛ فلا رأ حال اللڈز مین ل ٠‏ 
تحر على أيام البعدوقال :9ای نت عه افو فور عي 4 [ ال :-۷۳]. 

ولذاأقال ا جذ إرعهءرط: لوكأفيق عن أ ديق أف الف نة © 
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أعرض عنه لخظة »لكان مارفاتهأكثز عا ناله ! 
فإن قلت : هلى يبلغ أحد حدا لا خحوف ابغده؟ قلت لو ضار:السمك :ع 
لاء واللخثنب :عبن )لارا هفافز اف افاسغن الما والغاز. كا يشر إليه قوله 
تعال: آلا رک اوا آله لا حوفت لهنم واھ رت 4[ برس :۲۲]: 
وإليه شار المشايّخ بوهم : الواصل لا يرجع. يعن لا يغفل. وني الحديث: 
اإذا رضي الله عن عبده فلا غضب بعده». أي فلا غفلة بعده ليصدر الغضب. 
وهو الهؤم مااقرره القرآن. وف المديث : أن بض الناس ينل تحد الرّين فلا 
جوع بعده. لآل حك الضد بتبئ عن بخكع اضندة 
فحصلل أن الدریحات لات > اش ویار ومنو سط ,فالاول' للاستاء 
الأ ولياء او الان للكفاز قالغال لمر مقن : فالا قان نالفو ف وال ر لجا ؟ 
ن غفل تارة ويذكر أخرى ٠‏ فلا يغلم أنه في أي الوقتين بحصل إلختم: فن 
برة للخواتيم: 
فان قلت الارلیاء ایا مسرن افا ایکون یات یں ارف 
الرّجاء؟ قلت : الإيمان هو التصديق » وإالولاية هو العيان, والعيان غير 


يق الأق:التمندة عندهم کون عنكاعدم اتان اق 
فإن :قلت :الآية جاكمة اناا وال اب ضور نفعة وضرره 
| الفاعل » لتقدم الجا والمجروؤر#. وفي الحذيث ؛ أن التصدّق والذعاء ينفع 


فی قوله تعالی : * هماك بت وعلهاقااكتسبت 4[ البفرةا ]١۸‏ والتقدي لحف 
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الح أيضنا وآن جتوار الصا لكان والطاان مزر اقلت احور 
الطاعةاوالمخصية» والمتعدى ثمر نها كا في تخواشئ المنطول للموؤلوي:عبدالحكيم. 


[VV] 


موتي مَنجھ اِنسانَ ۽ عالَمَ ڪُنا اڳرو 

آتاهون عرقاڻٰ ۽ جن وير سي ورا 

اعلم أن كل شيء مضنوع لظهور فعل خصوص ٠»‏ ويسمى ذلك الف 
الوص حاصيثة. وكال كل شىء عبارة عن بلوغه إلى حد يظهر ف 
يسكى بذلك القعل الخضرص 2 وهی الال الارل. الل ااي :5 
حداً يظهر كال ذلك الفعل فية. 
و إذا علمت هذا ء فالإنسان مصنوع من بين المصنوعات لعلم [ أي لعرة 
الأسا آي لعل حقاى الو جودات واسحكامها ا وعفلا وشرعا و 
وأعطي يِرآةٌ يرى بها ذلك » وهو العقل. فمن كمل فيه » فهو الكامل. وغ 
اق يقر الضان. 
وول كاله » أن يعلم أن للممكتات صانعاً قدي باقياً هو كامل الك 


والعلم والكال. والثاني :الو آلولآية ) وها درجات فوق درجات. 


- 


8 في الأصول: للميت . i‏ 
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وقال أهل التحقيق: الخاتم السليان هو,العلم [الكيح,]. وقالوا : إن كل 
العام كالصورة » والعلم كالروح » وإإنةإنعمة إهِيّة لا مجصل إلا لنفس طيّبة » 
فتستعد به للقرب الإهيّ».واتقطع بشعاعة منازل الطريق: 
ثم اعلم أن العلم علان : علم آلمعنى » وهو المقصود بالذات » ويسمى علم 
اللكاشفة. وهو أن يتنور قلبه فيرى الات والصقات الإهية كا هي. و کل 
إليه إلا الفناء. كا قيل بالفارسيّة + 
گنج پنهان است علم معنوي در تو آید گر زخود بیرون شوي 
والثاني: علم الصورة» وهو أن يعلم ما يبعد القلب عن الله وما يقرب » من 
الأحلاق والأعال والغقائد. ولا ينفع هذا الغلم إلا إذا عمل به > بخالاف 
الأول فإن القصود منه نفس العلم. وهذا العلم مع العمل سبيل إليه في 
الأغلب. وقد تحصل الحذبة الإهية فيحصل المقصود بلا تجاهدة » إلا أنه بعد 
اللكاشفة لا ينفك عن المجاهدة » أي العغزوف عن الدنياً. لأن طبعه بعد 
الكاشفة يأبى الخفلة » لصيرورة الحضور وصفاً ذاتياً » فهو خارج عن الدنيا. 
لأن الدنيا هو الغفلة لا غير. 
وكل فضل ورد في فضل العلم ٠‏ فهوااقٍ هذين العلمين. وأما العلم ا لحدَل» 
الذي یون لتحصیل اناه والال0 فهو وبال وظال: فال في سنوي ! 
f REFE‏ فر جان ود لاست 
علم چون بر دل زند یاری شوڊډ 1 عل چون بر تن زند ماری شود 
قبل و قالت کار انايد هیچ رو . معاقتاحاضصتل کتی بسیار: گو 
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ال امل والب عولن 
[VAJ‏ 

سي ڪيئن مَرَنِ ماٽ ۽ جنين جُرَمَر جان ر 

الك ر ا اوغا د كفن اللي و كفل اطق والاول E‏ 
والتان مبغرض. فا دام ف رقا اداو قاقات بوالافعال فهو کار 
بالعنىالفان. أنه سر الذات اترات والتجات وإن-وصل إن 6 
الات بان فنيت التعنات كلها رائ في کل شيء الو خد فهو کافز با 
الأول. ومن صار كافر الخلق ر أنداًء لأنه بقاءٌ ببقاء الباقي تعال. 
وقي شرح الاتإ تانوات ٠‏ التوحيد تقليدى بالسّماع › و 
بالاستبدلال» وحال بالشهود اومزاتت الشهود مقا وقة؛ والنهاية أن تد 


دوات الأشباء : فی دات الحی تعال » ویری أن ضماتا وأفغاها ظلال صان 


وأفغالي تعال. 
را ھار اح اباط واقس هر هته ا والسواد الأعد 
وار یدل لانو ا با ت ر ESE‏ 
شیء. کا قیل : إذاتم الفقرافهو ان. اوإلبةزأشار أيضا من قال r‏ 
له ولا رب ولا دین؛ بی ا0 اارزایادت راشتر ا ا 
ونا مى ا3290 ؛ لأن السّوّإد,الأعظم ما يوجد فيه كل شي 
Eee E GES‏ 
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ال اسع والسبه ون 
]۷4[ 
خودي جن خراب ٣سي‏ پُزوَر ڪئا پاهجا 
جڏي هٽ حُباب . ۽ آگهئا ,ڌر ٫ڌزياءَ ‏ ٫جى‏ 
یعنی لا حجاب بين العبد وبين الله إلا تعينه الإمكان +يالذي بعر عنه 
بالنفس والكون والعالم الإمكان. ,فمن تحلص عنه ¿ ضار عين النور. فبرضى 
عن الته ویرضی الله عنه. لأن التغاير إن يكون من فعل الغبر. ومثاله,أن الحباب 
إدا ذهب تعينه الاأمكاني الذي به ضار غي الماء » صار عين الماء. فيقال :إن 
الاء رضي عنه ورضي هو عن الماء » لفناء التغاير. 
قال الجامي - عليه الرحمة- في رإسبالة ا معراج : 
مای ما یرده شد بر روی ما ورنه مکن کی ححات .اید ترا 
هستی ما شد حجاب بین گران مندرح ېعون الف آمد دران 
]۸*۰[ 
واڄولي ۾ واء٬‏ خاڪ پَسندي ن سي 
ڪني گونرا کاءِ .٫پاڻي‏ مور َ٫‏ ڇرو 
إشارة إلى أن ”ما ترى في الخال فكله فعل القهوم الذى ”لا ترك ذرة ى 
االکرنین إلا به. ونظيره أن ترك الغبار [/ التراب] فعل الريح › وتحرّك الماء تي 
[القدر فعل النار. والخافل لا يري الفاچل » ويسترالفاعل بنسبة الفعل إل عله 


مع أن المحل غير فاعل له +رفإن الاعف القدررغي متحرّك أصلا ١ء‏ رلكنه متحر ل 
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[أي بفعل النار]. فافهم ولا تتهم. فإن فاعل الفعلل لا قريب ولا بعيد » لا خارج 
ولا داخل. وعلمه لا يتوقف على القلبا > وأسماؤه لا تفهم منها نسبة [إلى 
الشىء]ء وهو خالى» والمخلوق مرهؤن الفغل. قاك ا لجامي 4 -: 
می نویسد هر زمان کلک ظهور تازه برلوح عيان الله نور 
وحدتش هنگام ساز کثرت است بحر امکان بزم جام وحدت است 
چیست عالم؟ برق ٠‏ ابر همستيش تازه هردم از می او مستیش 
نیست جز آیاتِ وحدت در وجود سایه در چشم خرد شخصی نمود 
ای در هستی منزه از شریک! حارت الألبَاتُ والأفكارٌ فيك 
الح ادي والثمان ون 
[A1]‏ 
ڪي عناص م اڑا ۽ ڪي تارَنِ %۸ ترسّن 
ڪي لنگهي جگ جسم جو ۽ وَڃي ز وح رسن 
تهان پوءِ طبقا روځ جا لکين لک چَوَنِ 
ڪي اول درجي اڙئا ۽ ڪي ٻي ٿي اڙي اڀين 
ڪوڙين مَنجها ڪن › روح لنگهي رب ڀيٽئو 
اعلم أن الطبيعيّ لما رأى الغناصر الأربعة تنسب إليها المواليد الثلاثة'” 
وأحواهاصحة واعتدالاً ولم ير ما وراتهال زعم أنها ”” الفاعلة » فقال : الاهة 


اربعه. 


33 ' ً- 
يعني الميولى والصورة والعقل الاول 


7 ء 
اي العناصر 
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والنجومىٌ لما رأ أن العناضر ,مقهورةو[رآى أن] ٠الكواكب‏ السبعة 
المشهورة . وأحوال فلك البروج التي هي تمل تلك الكواكب مربوبما» ولم ير ما 
وراءها» قال : إنها الفاعلة » [و] جعل الاهة ستبغة. 
ومنهم من جاوز هذه العوا م آلحسميّة إلى عام آلأرواح ؟ فمنهم من تقاعد 
فيه كا تقاعد الطبيب والنجوميّ في عام الأجساد » ومنهم من وصل إلى رب 
الأرواح » وقال عند مجاوزة كل اجب والوضول إلى الباب [ أي التجلي الفعلي]: 


ک0 دک چک دک a‏ ا ح2 2 A‏ 4 ا ا # 
٭ ای وجهت وجھی لی فطر السَموّت والارض حنِیقفا وما آنا ت المُشرکت ٭ 


) [الأنعام: ۷۹] آي من الڏين مر ذگره: 


وقول إبراهيم - عليه السلام - :# هذا ريي # [الأنعام : ]۷١‏ إشارة إلى مراتب 
الروح. وأؤل هذه المزاتب الروحية نفس الإنستان. فإنة إذا على "* زعم 
الإنسان أنه الرت »فقول أنا الحخق. فإن م يظهز له ما وزاء ذلك ٤‏ فقد اكتفى 
بكوكب من القمر فضلاً عن" الشمس »فهلللق مت 'المالكين: كذا في الإحياء. 
وهذا هن التباسن المج افية “* بالمتجل ومن غلاط التصازى ٠‏ حيث 
جعللوا المتجلى فيه إهاء وقد قلت في الإشثارة إلى دقع هذا الالتباش : 
ي تشبه. ني توخد ني لول بیشتر افهام اینجا شد فلول 


مچو نوری شو تو نوری درصفا تا بیابی سر را صاف از خطا 


9 2£ : ا 

أ ى فى عام اللأمر فى غالا لمال 
28 ؛ ك ا اا آ َ 
في الا ضول : فضلا من ٠‏ والضواب ها اثيتناه 


235 أي القمر الذي بنج فا اتزو ات اا بالتجل» آي انت تغالى 


202 نكائ الصوفية 


ال الي الما ون 
[AY ]‏ 
قبلو . قلوبن جو ۽ سيت حاضرُ هوءِ 
پُرو جن کي پوء , مَڙهي تن مهت تي 
يعني آلمقصود [ الوَجَود المطلق ]غير مقَيّد » فكن مشاهدا له في كل شيء. قال 
لله تعالی: #فأيتما ولو مم وه أله إتت أله وسح علي 4 [البقرة: ]٠٠١‏ أي ذانُه ‏ 
كا قال المحققون. والتأويل لقصور فهم العوامُ. 
اتخ اة اتخات ون 
[Ar]‏ 
جن ايذهم پيز پئو. تنين هوند حرام ٿي 
الفقراء مقصدهم الوجود المطلق » ولا بحصت ذلك إلازفي,العدم الصرف. 
ففي الوجود جر مانم ٠‏ وف العدم فيضطانيم. 
فسبحال من جغل الؤ جود باب العدم » وجعل العدم تاب الوجود! وم 
يتفطن هذه النكتة إلا الفقراء.رقالوا؟ إمقصندانا الفناء اللا غلموا :آنا غين اكل 
غناء“”. وقالوا.:.الفناء لكنرا يغيئ عن تعب الأعمال كلها: يقع غلى انحاس 
الإنسان فيصر دتا وغتزرا عته باللوڭ. فقالؤا: لا عحياة .إلا بالمؤت أي حياة 


236 


کزإ ف الأصول ٠‏ والصواب: غتى 
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وبالجملة لا شىء للشقراء څک شىء. يغبي النتاتج نو جودة/ والوسائل 
معدومة. إذ نتينجة الأشياء كلها التنعم والتلذذ والفرح إالتام. وهوإ جاطلن للفقراء لا 

من الأسباب» بل ممن وضعها ف الأسباب, فالفةزاء ملوك بلاإمال وحَسم. 

فالحاصل أن مقصود الكل هو الزايحةإالكاملة. ولكل شىء باب فوجب أن 
يطلب الراحة مز باساقاك اہ اتال راتوا الود کے من رابكا [القرة:۸۹١].‏ 
فالأغتياء طلبوها من الأسبابة :و الفق را نا زأوآ أن :الأطبات لتشسن فبها راخة 
في نفسها » وإنا هي موضع وضغ الته الراحة فيها. ثم رأوا أن الأسبات :غادية 
ورائحة فرحتها بذلك"* ؛ فتوجهوا إلى مالك الراحة وواضعها في الأشباب > 
وقالوا*: :بنا ايتا من الدنك رة وئ نا من آفرتا ردا #[الكهد ۰ آي اجعل لا 
زحة من ذاتك لا من الأسباب لانقطاع الأسباب » واجعل لنا من باطننا 
دانة ر , 1085 لا من الحواس االمجتاجة إلى الآفاق,والاستدلال. فرحة الله ہم 
دن وھدایتهم أمرية. ولسائر اليلق ها سبية. 

فسبحان من أعطى الفقراء عقلاً تفطنوا به هذه الدقيقة. ورأوا أن في ترك 
الأسباب سبباً » وأن التخريب عبارة » والموت حياة » والترك راحة » والسّم 


لل ازارد ادود ا و جر الک : وکگم يا حا اول الا 4 


97 
آي بذهاب الأسباب » والعبازة فبها تعقيل 


238 . َ أ - 1 

في الاصتول.: «زبتاا هب لناءمن لدنك) ر ةاوه لاهن أمر ا راشا 
1 أي من ختده لا سن الأسبات. والماوه «وهايتهم آمر ية باق م أ کول أى ال حة 
ي من عتده ا فن الاسباتب. والرااداقن e‏ مربة من أمر (کن فیكون). «هما) ي الرحمة 
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ر افر ٠۷۹١‏ حيف أشار [إل] أن رمن قتل-نفسه عواضا عن قتلالروح» فله 


حياة عظيمة لا يطلغ عليه إلا أضخحاب الغقول الكاملة. 


الاابع والثمانون 
]€^[ 
بر لَڌائون باب » اون عيش مُدامَ جو 
يعني طلب الراحة في العدم لا في الوجود » بعكس الخلق : 
خلق محنون است ونون عاقل است خلق از احوال نون غافل است 
والتام في شرح الت الان 
وقد عّلم من هذا أن حب الدنيا وكارهها كلاهما ججوبان". إذ الحب 
والكراهة أمران وجوديان. وقد قررتا أن المقضود هو العذم يعني بأن لا يكون 
ي القلب حبَ شىء ولا بغضه. لا أن المراد عدم آلأشياء ظاهرا ؛ فإن ذلك غير 
مراد الفقراء » بل مرادهم العدم في القلب. 
وذلك لا قرر اللإمام الغزال في اللإحياء : من آنه ليس بين الله وبين حك 
حجاب » ولا بعده ساء ولا آرض ٤‏ ولا بر ولا بحر » ولا شجر ولا حجر 
إلا أمرّ واحد ؛ وهو شغل القالب بغيره حباً أو كراهة » كعاشق معشوقة ظاهر 
حاضر لا يمنعه عن التنعیم بنظرها إلا حب شيء أو كراهته له. فإآن إدراك الغر 
ترك فى إدراك الحبيب.-ف] بدك إلا شغلك »وما وصلك إلا فراقك لغيره. 


240 


الصواب : کلاشیا عجوب 


yy 
والمدح والذمَ » ون بحب‎ ٠ ولذا قالوا: إن من استوى عنده الفقر والغنى‎ 
2 افر ج عب شیا فالول‎ ٤ شیک ینایک غا او الكل‎ 
والمتوسط* طالب متوجه » والثالث"" مستدبر لا يُرجّى له الوصول:‎ ٠ واصل‎ 
وذلك لأن القرب بالله بالفناء » وهو بالصفات » وصفة الله الغنى التام + بحيث لا‎ 
یکرہ شیا ولا بحب شیئاً. وکل ما یفعل [الله] فهو غیر معلٌل بغرض »بل هو مقتضی‎ 
وجوده الأزليّ. فالفقير الواصل هو من فني عن نفسه وبقى با لحق: فصفتة صفة‎ 
ا لحى*. ويسمّى هذا الحال عندهم بالتمكين الذي تزول به بشریته. وهو مقام‎ 
الذات. وإذا وصل السالك إلى هذا المقام » تخأص من التلوين الذي هو مقام‎ 
الصفات » وصار مأموناً من الرجوع إلى الغفلة والحجاب. ومع ذلك هو أول‎ 

قدم في هذا الباب“*. قل رب رذن عنما € [ط:٤٠٠]‏ ولو في دار الثواب7*. 


2 E E E E EE 


"* شاغلا : أي مانعاً عن المحبوب. أو الكل : أي كل ما سوي ابوب » سواء كان شاغلاً ويز شاغل 
2 أي من استوى عنده المحبّة والكراهيّة 


243 ا 
اي من حب شیا 
24 ا 1 
اي من یکره الغير 
245 


فلا يكره ولا بحب أحدا» وكل ما بفعله من خر أو شر فلذات اله لآ لغزض 
أي التمكين أوّل قدم في سير الذات 


247 


علا : أي برؤية العين. ولو ف الآخرةء أي الجة 


ذكان الصوقيه 


مقندمة المحقق 
هيد اخااجة إل عل التركة والتلو ك »أو الَضوّف 


ناته قف 
ت 


التصو فالتا ا 

موضو عات التصوف الغلسفى و خحصاتصه 
نشأة الطرق الصوفة 

أشهر الطرق الصوفّة 

تعقیب عیں الاتجاة الصوفي 

التصوف الوم 


تر حه الشيخ حمد رمان اللرار 0 لالايات السنتالاةا ى 


تر مه الشيخ عد الرحيم الکرهور-مؤلف (نکات الصوفية) 


عصره وإسهاماته في جال التأليف 
نض «نكات الصوفيّة شرح ألأبيات السندية 


۹ 
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إلبیٹ. الأول : من کان نه کان الث اله 
الت الثاني : لذت بدن ال روح است 
البيت الثالث : كن عابدا إلى وصول اليقين 
الست الرابع : الإإسلام ٠‏ الرضاء بالقضاء 
البيت الخامس: معنى الوصال 
البيت السادس: العلة الغائية للعبادة 2 
الست السابع: معنى اللاهوت ي معني النفيى!الناطقة واالنفس الإبسانيّة ر 

معنى النسالحيوانية -معنى الوت ب الفْجي 

البيت الثامن : فقر كار دلذاست 
إلبيت التاسع : عام اجسام سجن تو است 
ات العاشر: تا خود را بینی مشر کی 
ليت ا لخادی,عشر: آب حیات کنایه از معرفت سیت 
ابیت الثاني عشر : هر چ هة جز وجود مطل ست آن همه حجاب است 
إلبپت القالث عخر: مذهب عاق كينت؟ 
البيت الرابع عشر: تجريد وتسليم مداز وجوداسبت 
الت الخامس عشر : معنى الحرة 
البيت السادس عشر» والسابع شر : الدنبا راعلى أهل,الآخرة 
الست الئامنرعشر : ١دا‏ زال المانع عاد الطبع" : e‏ 
الت التاسع عر : خودپین خدا با ونود OR:‏ 
البيت العشرون : مقام الذات يأبي الصفات 


البيت الحادي والعشرون : أعظم الملكات ملكة. الموثر „ 


=> صر ړب 
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الات الثاني والعشر ون : فناء النفس 

البيت الثالث والعشر ون : المعنى والصورة 

البيت الرابع والعشرون : السدود المانعة 

الت الخامس والعشرون : السالك والمجذوب 

ات السادس والعشر ون : حبه الذات 

الت السابع والعشرون : التقيّد شىء اعتباري وليس لة وجو د مستقل 

الت الثامن والعشرون : معنى الشريعة والطريقة والمعرفة احقيقية 
تقسيم الميثاق الحالي إلى الاعتقادي والعملي - العلوم نة في القلب 
لا واردة عليه من الخارج 

الست الثلائون : الا حجاب إلا الدعوى 

البيت الحادي والثلاثون : معنى الخروح عن الطبيغة 

البيت الثاني والثلاثون: معنى ١‏ شنونهون٠‏ و ١كيج٠-معنئ‏ الجحنة والنار 

البيت الثالث والثلاثون : ترك عام الطبيغة إلى عام الأزواح 

البيت الرابع والغلاثون : أوائل اإلوصل والوجد- جذبة من جذبات الرهمن.. 

إن لربكم في دهركم نفحات» 


البيت الخامس والثلائون : التجلناموقوفق عل اللحل مغن التخل ‏ 


۸1 


A1 


٠‏ معنى رجوع الإنسان إل (الاطلاق - باطن الإان الكامل يصير مطلقا لا ظاهرة 
معنی قوهم : النهاية الرجوع إلى البداية » ومعنى قولمم: الكامل لا يضرّه دنب ٠‏ 
زالمتلون لا يصلح للمشيخة - مدار الكمال على رسخ حب الله مع قلع حب الدنيا- 
من غلبه حب الله فقد حصل مقصوده _ علمةاغلبة حب الله - 
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ما تجلى الت لشيء ثم احتجب إعنه -,الخازف يطلع على كل واحد من. الموجودات 
ډفعة واحدة. جصول/التخلي والتحل دون التجلى 

القيت, السادس واللائؤن ‏ ممَام المخاينة 

البيت السابع والثلاثونة: امعنى عالم الإإمكان - إتمام الإمكان أول قدم في الولاية- 
نهاية المقامات ,الوصل العرياني الإطلاقى - معنى الوصل الغرياني -الأسفار ثلاثة 
البيت الثامن والثلاثون : المقام الأصلى هو العدم 

البيت التاسع والثلائون : مقام يستوي فيه القديم والحادث 

البيت الأربعون : السير ف الله 

البيت الحادي والأربعؤن:اغاية كل واصل أن يشاخد باطنه 

البيت الثاني والاأربعون : لا حجاب إلا وجودك 

الببت, الثالث والاريعول أن قفخن النفوشن امن قلف ار ةة 

البيت الرابع والأربعون :العام كله أعراض واغتبازًات اللو جود الذات لا يعرف 
إلا بالصفة _ الجسم لا حقيقة له والموجود جقيقة هو الروح -معنى فناء الروح 
مغنى قوؤهم : كل العلؤم مندرجة في البسملة - مغنى قول ابن عربي: «اسبحان من 
خلق االأشياء وهو عينها- معنى قوهم:١إن‏ الصؤف خسر الدنيا والآخرة» 
معنى قوشم : اهمه اوست !ا وحدة الوجود 

ايت املخامسن والاربخون :وال العارفظ الحكيم 

البيت السادس والأريعون : معنى الجقل وأقسامه معنى القّلب الحقيقَيّ والروح 
الإنساني والنفس الناطقة - معنى قوله تعالى: ® قل الروح من ام 
الات السابع والأربعون :عام الخیال 

البيت الثامن والأريعون :ا لمعنى التأوتليللمسجد الأقصى والمسجد الحرام 


AA 
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البيت التاسع والأربعون : معنى الحقيقة المحمدية - معنى الاسم معنى الشئون 
والماهية - الصوفية لا يقولون بالوجود في الخارحج إلا لذات الواجب تعالى ۲١‏ 


البيت الخمسون : التعيّن الوجوبي - معنى قوم :كل شىء في كل شىء ۲۹ 
البيت الحادي والخمسون : معنى المراقبة - معنى الغيب والشهادة . ٠"‏ 

الفرق بين الإينان والإيقان و ۱۳۱ 
البيت الثاني والخمسون: من هو الكأفر ؟ : r٤‏ 
البيت الثالث والخمسون : رؤية الله تعاى- معنى الوصل العريا. - ' ۳٤‏ 


الكامل مطلق في حال التقيد - معنى الفناء؛- العارفا لا أيضرّه ذنب 


سبب تسمية الشيخ أحد السرهندي بالمجدد ۳٢ S4‏ 

البيت الخامس والخمسون : الحق مو جود بذاته 4 : ٤١‏ 
البيت السادس والخمسون : أسباب المحبة - المحبة وهبية وكسبية - ۳ 

معنى غفران الذنوب 3 

البيت السابع والخمسون : معنى حبل الله : ۲ 


البيت الثامن والخمسون: القرآن منبّه مذكر با فيك - موضوع ران آن کا لا سیل زل 

فهم مقصود القرآن إلا الفناء - التفسدر الصو لبعضن ألفاظ القرآن ومتضطلحاته - ٤٣‏ 

البيت التاسع والخمسون : معنىئاالمشاهدة وا مكاشفة والمحاضرة) ٠ ٠‏ 
ین وق الیقین ٩ < ٣‏ 

البيت الستون : بيان الحفبقةالحمدية ٠‏ . 1 

البيت الحادي والستون : معي اللشين الط واللوّامة والأمّارة - 

معنى حسن الخانمة _ الدرجة العلا من الكال _ وظائف الأقوياء تالف وظائف 
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الضعفاء _ المقضود من المجاهدات. النفس واحدة بالذات وثلانة بالضقات ‏ 


معنى : الول العارف لا يضرّه ذنب ۱١۱‏ 
البيت الثاني والستون : المراد بطلب االله ا معنى ١‏ تفكر واف آلائة ..» 7 
البيت؛ الغالت والستون + العاذا تة للبت الدنبا ۱۷ 
البيت الرابع والستون : من م يذق م بر نفس التوجيد لا يحصل إلا با لجال ۱1۹ 
البيت الخامس والستون : معنى الات قبل الموت_ 'أسعد الناس وأحبهم لله .. 1۷۰ 
النيت السادس والشجون :قل العارفت كالرآة ۱۷۱ 


البيت السابع والستون : معنى الزاهد والعابد والعارف والمعرفة والحال والمقام 
زالتكنة و الكاشغ 6 اد4 اك ا3 ئو ية ىا لكر اة والغة واحكمة والفقر 
-معنى الإهام وخكمه,وشرطه - الأصول - الإشراق-,الثور 1۷۱ 
النيت القامن والستون : مقصد العارفين إن هو مشاهدة | الأنوار فلو خصلت.. ۷Y‏ 
لأت التاسع والستون : حب اله تعالى يقطع كل حب VY‏ 
البيت السبعون : مقام الفقر ار ینید دال امو الیم چ الق ما عشر: 
وک فال تان و د 4 ارہ پا خاو خی 


الكفر - معنى ا لحب في الله والبخض في اله معنى العبودية والعبادة والحرية VV‏ 
البيت الحادي والسبعون : الفناء لا بحصل إلا بترك التغلقات A٤‏ 
ابت الثاني والسبغون :من حلصن 08 0 لتر م ضا سار A٤‏ 
البيت الثالث والسبعون: إن الأخرة لمن ا الموت من اذاك في الدنيا 

فكاتا لسن إليك | 1۸٥‏ 
البيت الرابع والسبعون: معنى الممكن -معنى قوم : ۸٦ PTT‏ 


الت ا لخامس والسبعون : کل امزکب لابد له من صورة إمكانية ‏ 
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نكاث الصوفية 


الشرع محكم بالظاهر - مراتب الوجود المطلق - بيان مراتب الوجودية - 
بيان الملكوت الأعلى والأسفل - معنى مشاهدة الوحدة في الكثرة 
البيت السادس والسبعون :ما شغلك عن الحق فهو صنم ولو كان عملا صالا 
-معنی قوله تعالی : # لا مسجت ولا ما اقبت 4 
-معنى قوم : الواصل لا يرجع - الدرجات ثلاث .. 
الت KARAS‏ 
الخاتم السلياني هو الغلم -أنواع العلم -معنى المكاشفة -العلم الذي هو وبال 
البيت الثامن والسبعون : الكفر عند الصوفية توعان - مراتب التوحيد 
معنى لوج الجمل في سم الخياط والسواد الأعظم والتوحيد والفقر الحقيقي 
البيت التاسع والسبعون : لا أحجاب بين العبد وبين الله إلا تعينه الإمكانٍ 
الليت الغانون : نما رى في العام فكله فعل القيوم 
ايت الحادي والغانون : تخبط النا في الإلة 
التبت الثاني الثانون : كن مشناهدا لهي كل شىء 
لين الال رز الارن + تاا“ الةر مخ لقا وام وت "النفلة 
معنی قوله تعالی : #[ کم ق لصا حو 6 
البيت الرابع والثانون : حب الدنیاوکار ها كلا هما محجوب - 
لا حجاب إلا شغل القلب بالغير 
Afffififfff f f‏ 
تم بعلون الله وخسن توقيقة 'سبحانه 
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attempted by Dr. U. M. Daudpota and published in 
1956 for the first time. In fact, credit goes to Dr. 
Daudpota as a result of whose research ‘Sharh 
Abyat Sindhi’ the present treatise saw the light of the 
day for the first time in 1939, though he translated 
the Arabic commentary partially. It was this 
perception which inspired me to undertake a 
complete translation of the Arabic commentary of 
Girhori so that this valuable treatise on Sufi doctrine 
composed in the eighteenth century is accorded its 
deserving place in the sufistic thought and history of 
Sindh. The facsimile of Arabic text is also being 
published simultaneously for the first time with a view 
to make it available especially for future research 
scholars of sufi literature inside and outside of 
Pakistan. In fact, Dr. A. H. Abro, Professor in Arabic, 
Islamic University, Islamabad who rendered a great 
assistance to me in this whole exercise has worked 
on the Arabic text and itis appreciated that the same 
has been published separately for the benefit of 
Arabic readers shah waliullah Academe Hyderabad. 


My thanks are due to Dr. N. A. Baloch, a 
renowned scholar and the professor Emeritus, 
Allama 1.1. Kazi Chair, Sindh University, Jamshoro 
for contributing his Valuable advice from time to time 
for this book. | am extremely grateful to Mr. 
Shahabuddin Channa, Chief Administrator Auqaf 
Sindh and Dr. Abdul Jabbar Abid Laghari, Director 
Shah Wali Ullah Academy Hyderabad, for taking 
extraordinary interest in the publication of this book. 


September 1, 2009 Dr. Abdul Ghaffar Soomro 
Karachi. 


aware and had full perception of the mystical and 
theological tradition of Islam, His main sources of 
thought which he would often quote in. support of his 
exposition are (i) Ihya Ulumuddin by Imam Ghazali 
(İi) Futuhat-al-Makkia and Fusus-al-Hikam by Shaikh 
Akbar Ibn Arabi (iii) The Masnvi of Jalaluddin Rumi 
(iv) The, Maktubat of Imam Rabbani (v) Lawaih of 
Maulana Jami and works of other great sufi poets 
including Sanai, Attar, Saib and Hafiz Shirazi. 

Girhori in, his exposition, as can be seen, 
would often quote the views of Ibn Arabi as well as 
Mujaddid Alif Sani, though the two are known for 
their opposite. theories of sufistic thought namely 
Wahdat al Wujua’ i.e. the ‘unity of existence’ and 
Wahdat al Shuhud'’ i.e. the ‘unity of experience’. But, 
we need not be surprised to note that Girhori’s 
endeavour is almost the same as that of his great 
contemporary Shah Waliullah of Delhi (d: 1176/1762) 
who also, tried to reconcile between the two opposite 
theories and, consequently both reached the same 
result when they declared that they found no 
difference excepting the specific way of dealing with 
the subject. They also claimed to have derived 
support from their Kashf or innef understanding, 
special to the Sufi teachers and masters. In fact, it 
has been argued that Shaikh Ahmed Sirhindi himself 
did not reject the idea of Wahdat-al-Wujud outrightly, 
rather he opined that it was. an initial or preliminary 
stage of, ‘Sukur’ or intoxication ı for the salik or 
wayfarer of the sufi path, and Wahaat-al-Shuhud is a 
higher stage which, is the state of Sahav or sobriety, 
where the distinction of creator and created, God and 
his servant,is always manifest and clear, and strictly 
speaking is in accordance with the spirit of Islam. 

Girhori was not only. a scholar par excellence 
but an accomplished poet of Sindhi language in the 
classical tradition. A critical edition of his poetry was 
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flocked in quest of spiritual satisfaction. Some 
biographers believe that Shah Abdul Latif, who was 
an elderly contemporary of Muhammad Zaman paid 
visit to Luwari and had exchange: of views of the 
subject of mutual interest to both. Tradition says, it 
was at this juncture that Abdur Rahim by caste 
Mangrio who was an accomplished religious scholar 
in the traditional sense, felt inspired by the spiritual 
eminence of Muhammad Zaman, traveled to Luwari 
and became his. disciple and Khalifa: Khwajah 
Muhammad Zaman passed away in 1188/1774 and 
was buried at Luwari. 

Abdur Rahim Mangrio, who later became 
famous as Girhori as he finally settled inthe village of 
Girhor, was a jurist by temperament and aman lof 
scholarly pursuits by nature. lt appears that in the 
company of his spiritual preceptor he had the 
privilege to gain access to the sufistic poetry and 
thought of his learned master. As such, he committed 
himself to writing commentary in Arabic on the eighty 
four ‘Abyat' or the verses composed by his spiritual 
teacher, under the title ‘Sharh Abyat Sindhit. Indeed, 
these verses are very sublime and perceptive as 
their contents are inspired by the ideas of great sufi 
masters of Islamic world, as such indicate a very high 
level of sufi thought in the literary history of Sindh. He 
also compiled the sayings of his master in Arabic 
under the title ‘Fath-al Fazal’ and wrote copious 
explanatory notes in, Arabic and Persian by 
extensively quoting from the Masnvi Rumi. 

Although reasons haveınot been disclosed by 
Girhori, as to why he preferred to write commentary 
in Arabic as compared to Persian, which was the 
popular literary medium of academic circles, it above 
all reveals his scholarly approach in the treatment of 
the subject and his command of the Arabic language. 
As a scholastic andimystical genius, he was fully 
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writers composed works of high calibre and 
outstanding literary merit. The most renowned Sufi 
poet of this period was Shah Abdul Latif (d: 
1165/1752) whose poetic compendium ‘Shah jo 
Risalo’ containing more than ten thousand verses is 
a masterpiece of Sindhi literature and has been justly 
acclaimed as one of the classics of the world 
literature by H. T. Sorley. 

The extraordinary contribution of such learned 
and celebrated authors as Makhdum Moin Thattvi (d: 
1161/1748), Makhdum Muhammad Hashim Thattvi 
(da: 1174/1761), Muhammad Hayat Sindhi  (d: 
1163/1750) and Shah Faqirullah Alvi (d: 1195/1781) 
in Arabic and Persian is an enduring testimony of 
their versatile seholarship and research in different 
disciplines of religious sciences. Many of their works 
are still extant in the manuscript form and waiting for 
research scholars to see the light of the day. In the 
field of Persian poetry and prose encompassing 
history and hagiography, the singular works of Mir Ali 
Sher Qani (d: 1193/1780) who enjoyed the patronage 
of Kalhoras, arte of great importance in the literary 
history of Sindh. 

During this century, the major Sufi orders — 
Suharwardi, Qadri and Naqshbandi became very 
popular on account of the spiritual activities ‘of their 
masters. As mentioned by Mian Nur Muhammad in 
‘Manshur-al-Wasiat the Kalhoras themselves 
belonged to the; Suharwardi order. Miyon Shah Inaı 
Rizvi (dQ: 1124/1717), the great predecessor of Shah 
Abdul Latif, was initially the follower of Suharwardi 
saints of Multan, but later on he became a disciple o! 
Qadri saint Shah Khair Din of Sukkur. Shah Abdul 
Latif, the great saint-poet of Sindh was Qadri by 
family tradition following his great grand father Shah 
Abdul Karim of Bulri (dQ: 1032/1619). The Naqshbandi 
sufis also attained prominence during this century 
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with their main, seat, at, Thatta. Makhdum Adam 
Thattvi (d: 1079/1666) was the first person from 
Sindh who traveled to Sirhind and was initiated into 
the Naqshbandi order at the hands of Khwajah 
Masum (d: 1079/1668), the son of Shaikh Ahmed 
Mujaddid Alif Sani the Renovator of Second 
Millennium. Next was Abdul Qasim who first took 
Makhdum Adam as his spiritual guide, but he 
advised him to go to Sirhind, where. he became 
disciple of Khawajah Saifuddin, the grand son of 
Mujaddid Alif Sani, who conferred the title of Nur-i- 
Haq on him. After returning from Sirhind, he came to 
Thatta where scholars like Makhdum Moin joined the 
Naqshbandi order at his hands, which added to the 
popularity of this order. Lastly, Khawajah Abul 
Masakin the grandson , of Makhdum Adam was 
initially admitted. into Naqshbandi order by Khwajah 
Abdul Qasim but later on following in the footsteps of 
his grand father first went to Sirhind and afterwards 
to Delhi where he received the khirqa from Khwajah 
Muhammad Zubair, who was the great grandson of 
Mujaddid Alif Sani. Khwajah Abul Masakin after his 
return from Delhi settled at Thatta and it was here 
that one day he identified in his young pupil 
Muhammad Zaman the future saint and his own 
spiritual successor. After some time he left for Mecca 
and Madina entrusting the future of Naqshbandi 
order in Sindh to Muhammad Zaman. Sometime 
before 1149/1736 for some reasons Muhammad 
Zaman had to leave, Thatta and came to settle in his 
own ancestral village of Luwari near Badin, where he 
was born in the year 1125/1713. 

According to the contemporary evidence 
recorded by Mir Ali Sher Qani in Tuhfat-ul Kiram, 
Muhammad Zaman, soon rose_to the heights of 
spiritual leader and Luwari became the centre of 
spiritual activity where large number of people 
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INTRODUCTION 


The twelfth/eighteenth century in the annals of 
Sindh is significant on many accounts. First, with the 
decline of Mughal power at Delhi after the death of 
Aurangzeb Alamgir in 1707, Sindh witnessed the 
ascendancy of Kalhoras, an indigenised tribe, Who 
for more than a century had established their 
credentials as saintly personages. Mian Yar 
Muhammad Kalhoro gained the confidence of the 
Müghal emperor to rule Sindh and after his death in 
1131/1718; His Son Mian Nur Muhammad became 
the ruler of Sindh. 

The Kalhora rule is generally considered 
successful, though it suffered a great setback due to 
the barbarious invasion of Nadir Shah, when he first 
trampled Delhi and subsequently stormed Sindh in 
1739. Nur Muhammad Kalhoro in order to avoid the 
wrath of Nadir Shah, fled towards the desert of Sindh 
with the hope that he would not be chased. But, as a 
result of the hot pursuit by the enemy, he had to 
surrender and present himself before Nadir Shah at 
Larkana. He was restored as the ruler of Sindh with 
the condition to pay a sum of Rupees two million 
annually. In addition, he took away his two sons as 
hostages so as to ensure regular payment of the 
tribute. 

Despite these difficulties, the Kalhoras proved 
themselves to be patrons of learning and literacy and 
the eighteenth century Sindh Was at its zenith in so 
far as the spread of Knowledge and scholarship Was 
concerned. Literature in Arabic, Persian and Sindhi 
flourished at an Unprecedented scale. Many 
illustrious religious scholars and men of letters, Sufis 
afd saints, luminaries and divines, poets and prose 
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Publisher’s Note 


I am thankful to Almighty Allah Subhanahu Wataala and 
proud to say that I am publishing the book “NUKAT-AL- 
SUFIYYAH - Sharah Al-Abiyat-e-Sindhiyyah’”, Arabic commentary 
on the Sindhi poetry of Khwaja Muhammad Zaman of Luwari, District 
Badin, Sindh Pakistan (D: 1188/1774). The book was written by 
Shaikh Abdul Rahim Girhori (D: 1192/1179 ) who was not only his 
follower but a great scholar of Arabic, Sindhi and Persian. This great 
work was very much appreciated in Sindh from the very first day and 
many great scholars like Allama Umer bin Muhammad Daudpota and 
others worked on it not only in Arabic but in Sindhi and other 
languages also. 


Recently Dr. Abdul Ghaffar Soomro has translated Sharah 
Abiat Sindhi in Sindhi along with a comprehensive introduction and 
Dr. N. A. Baloch has written preface. 

Dr. Abdul Hayye Abro, a great scholar of Sindhi literature and 
professor in Arabic in international Islamic University Islamabad, has 
edited this original Arabic book with an introduction in Arabic which 
is great research work helping towards understanding the NUKAT- 
AL-SUFIYYAH of Sindhi Abiyat (verses of great spiritual leader 
Khawaja Muhammad Zaman). I have fulfilled this need by publishing 
this book with the assistance & cooperation of Mr. Shuhabuddin 
Channa, Chief Administrator Auqaf and blessings of Almighty Allah, 
who is merciful and helpful for all. 


Dr. Abdul Jabbar Abid Laghari | 
Director 
Shah Waliullah Academy Hdsrabad, 
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